ر 
IEE‏ 
ا 1 7 


م ا لے 
رم “لاء 
ryt‏ 1 


5 E E 

NEN 
E 4 ا‎ 
N 
1 E 


٣ ارا رر‎ 
i oe Dr, 
1 0 INS 


لجر 
5 


PO 8 
ef 
E ا‎ 


1 


شک 


1 EAR RES 


u 


: 
fr 
٤ سے‎ ۴ 


ETOSHA, 

ITN kS Re 

+ » e 

2 ۴ 

REHETI Sr 
اپ إ‎ 


پک 


ب 


ll, 1 
٠ از‎ i 
1 . 1 
FY ۳ 1 

1 1 ey i. ii E 3 3 - ا‎ 1 1 : 7 
5 ا د + ا‎ ٠ ٠ أ‎ 1 0 1 Nays . " 2 LET: e 1 

0 ا E‏ مم الا ل : ا“ . 
ا 0 EE kh N‏ 1 3 ۹ 1 ا 1 1 

1 / : ر‎ 2 E2 


4 


٠ 
EINE 


ın r 
ny ry 
ii 


٤ 


PEA, . 
TE 


رما 
"f‏ 


r 
2 
E 


EE 
ا‎ 
0 


rrlr 
e 


EDE 
r-J 


J 2 ۴ 
14 


ا 


2 
4 
ا 

5 


المشروع القومى للترجمة , 


۲ السياسية 


لمجتمع المدنى 


تالف : ستیقن دیلو 
ترجمة : ربيع وهبه 


4 1 
aAcill 
FAI 


++ 


المشروع القومى للترجمة 
إشراف : جابر عصفور 


- العدد : 27۷ 
- التفكير السياسى والنظرية السياسية 
والمجتمع المدنى 
- بستيقن دیلو 
رييع وهبه 
2 علا أدبو رند 
- الطبعة الأولى ۲١١٣۴‏ 
الترجمة الكاملة لكتاب 
POLITICAL, THINKING,‏ 
POLITICAL THEORY AND CIVIL SOCIETY‏ 
By‏ 
Steven M. Delue‏ 


Published in the United States of America 
by Allen & Bacon 1997. 


حقوق الترجمة والنشر بالعربية محفوظة للمجلس الأعلى ألثقافة 
شار ع الحبلانة بالأويرا! - الجزيرة - القاهرة ت ۷۲۰۲۳۹۰۹ قاکس ۷٣١۸١۸٤‏ 
EI Gabalaya St Opera House. El Gezira, Cairo.‏ 

Tel : 7352396 Fax : 7358084 


E التفكير السياسى والنظرية السيابسية‎ -١ 

۲ - الصلة يبن النظرية السيابسية والتفكير السياسى .. 

۳ - سقراط فی محاورات "الدفاع" و آقريطون" ا 

ey حول بقية الكتاب‎ - ٤ 
القسم الأول: المقاربات الكلإسيكية والمسيحية والمكيافللية‎ 


الفصل الأول: أهمية المجتمع المدثى E‏ 


e المجتمع المدني: المشكلة المطروحة‎ -١ 
E E المجتمع المدتى الديمقراطى‎ - ۲ 
a مجتمع مدنى الجماعات الوسيطة‎ - ٣ 
yy المجتممع المدتى: الحل الليبرالى‎ - ٤ 
a و ف ني ادرال ال اك‎ 
e القضائل المدثية للتسامح والاحترام المتبادل‎ - 
بعد السوق فى المجتمم المدنى: إشكالية آدم سميث‎ - ۷ 
ES E أهمية المجتمع المدنى‎ - ۸ 
a الفصل الثانى : أفلاطون : الفضلة المدثية والمجتمع العادل‎ 


- جمهورية أفلاطون: ما لا تكون عليه العدالة. 
فالوس وبولىمارخس sasenocesnoneusnuscensenansannnnnnss‏ 


۲ - المعرفة العلمية والذكاء العملي a‏ 
۳ - تعقیب آرسطو على صور أفلاطون » وأليبحث عن السعادة 


ه -- المواطتة والصداقة EE EEE‏ 
ا - العبودية والصداقة a ODE‏ 
۷ - المواطتة والتباين فى الاإسهامات a‏ 
۸ - العائلة واللكة الخاصة ea SRR‏ 
٩‏ - الدساتير: العادلة وغبر العادلة a‏ 
٠‏ - الديمقراطية والتشاور العام E‏ 


E a أرسطو والمجتمع المدنى‎ - ١ 


الفصل الرايع: المغاهيم المسيحية للفضيلة المدنية e‏ 


0 المدنتتان 2 مدددة الأرض ومدنتة السماء‎ ٤ 
ه - الدلالات الضمنية ارؤية أوغطسين على القضيلة المرثية‎ 


101 
103 


115 
119 
127 
129 
131 
133 
137 
141 
144 
147 
148 
150 
154 
158 
167 
169 
169 
172 
174 


177 


- القديس توما الإكوينى: احياء العدالة a‏ 
¥ القانون الأطبيعى عدل الإکوینی SO Da‏ 
۸ - القانون الإتسانى والقضبلة المدتية a‏ 
۹ > الإكوبتى وتتاوله الفضلة المدتية والمجتمع 


o لوتر وكالفن: الأخلاق والفضيلة المدتية‎ - ١ 


e الدولة والحرية الفكرية لدى لوتر وكالفن‎ - ١ 
الدالالات الضمنية على القفضيلة المدنية والمجتمع‎ - ١ 


a الاتتقال إلى مكيافللى‎ - ٤ 
الفصل الخامس: تىقولا مکیافللی: الفضاة المحتية والمجتمع المدنى ا‎ 


( ب) التجديد عن طریق العتقف ا 
( ج) تكتيكات السلطة: الحفاظ على المظهر E‏ 
۲ - المحاضرات والائظمة الجمهورية ssamavaseasnueenenes‏ 


n الأخلاق فى ماتدراجولا والمجتمم المدتى‎ - ١ 

القسم الثانى ؛ المقاريات الحديثة والمعاصرة فى تتاول المجتمع المحدنى 
الفصل السادس : توماس هويز والمجتمع المدنى الحديث O‏ 
١‏ - السياق التاريخى a‏ 


181 
184 
189 


191 
192 
194 
196 


198 
Z200 
Z207 
209 
213 
213 
216 
Z19 
224 
231 
234 


239 
241 
242 
245 
250 
256 


¥ س الرد وارد اضاأد saaveesnsunanennoncvanonnsenannSannrennn‏ 
الفصل السابع : چون لوك. المجتمع المدنى والأغلبية المقيدة o‏ 


E ED E DL أ مقدمة‎ 


N E حالة الطييعة‎ - ۳ 


(ب) كوابح الحرية E‏ 
٤‏ - طببعة المجتمع المدني وحكم الأغلبية المقبدة i‏ 
۵ - حكومة محدودة السلطة ED EAR‏ 
لی فی الوزة O‏ 
اام ام اا o‏ 
۸ - الرد والرد المضاد ETE‏ 


الفصل الثامن: جان جاك روسو: الجماعة والمجتمع المدنى o.‏ 


۳ - المحاضرة الثانية: أصل انعدام المساواة بين التاس 
٤س‏ ققدان القفضاة المدنسة sacceceseaancsnassatasnnesners‏ 
م - العقد ا الجديد والمجتمع المدني الأحديد .. 

1 — هدند روسو للمجتمع المدتنى Seales‏ 
۷ - الرد والرد المضاد a‏ 


261 
265 
271 
213 
215 
Z276 
276 
280 
284 
291 
294 
296 
300 
307 
309 
312 
313 
321 
323 
331 
306 
345 
347 
321 
355 
398 


ه - النظام الدولى الجديد: فيدرالية المجتمعات المدنية 


1 - العقل العام والمجتمع المدنى E e EEE‏ 
۷ - الرد والرد الملضاد E‏ 


— قىدومتولو جا الروح EEE EET‏ 


O المجتمع المدنى‎ - ٣ 


E الدولة والفضبلة المدنية‎ - ٤ 
a ه - الرد والرد المضاد‎ 


E المجتمع المدتى الأمثل عند مل‎ - |١ 
O مل وينتام ومبداً المنفعة‎ - ۷ 
a أ ) منظومة التفاضل والتكامل للذة عند بنتام‎ 
E DEDE ب ) المنقعة والعدالة والحقوق‎ 
EEE يصدد الحرية: ثقافة المجتمع المدنى‎ - ۲ 
EES a أ ) الأشخاص الأفضل تطورا‎ ( 
E ب) الفضيلة المدنية والدفاع عن الرآى‎ 
OOS SA ج) سلوك الاعتداد بالذات‎ 
a الاقتصاد الثابت وال لكة الخاصة‎ - ٤ 
i EE ES ه - يصدد الحكومة النيابية‎ 
EE EE الرد والرد المضاد‎ - 1 


القصل الثانى عشر: حون رولرٌ: المجتمع المدنى العادل وألنصف N‏ 


361 
364 
368 
377 
39 
380 
384 
390 
401 
411 
413 
414 
415 
419 
421 
421 
424 
427 
429 
433 
439 
447 
449 
450 
456 
458 


ه - الإجماع المتداخل والفضيلة المدنية N‏ 
- العقل العام والأسس الدستورية E‏ 
۷ - المجتمع المدنى والليبرالية السياسية E‏ 
۸ - الرد والرد الملضاد E E e ES‏ 
٩‏ - الاتتقال إلى المحافظين: نقد المؤمنين بالقيم الجمعيهة 

Saa e aE ل رولز'‎ 


۲ - إدموند بيرك: الغرض من المجتمع المدنى .. a‏ 
٣‏ - الأرستقراطة الطببحية E E‏ 
٤‏ - دور الفضلة: آهمبة الاعتدال n‏ 
ه - الاتتمأعات المحايبة والدين E O o‏ 
- الهوبة والفضلة المدنية عند بيرك E‏ 
۷ - الکس دی توکفیل والالتزام بالمساواة e‏ 
۸ - الشغق بالمساواة E OE‏ 
٩‏ - الجمعبات الطوعية والحكومة المحلية E‏ 
٠‏ - ال ادية والدين E‏ 
١١‏ - تهديدات ضد المجتمع المدنى E‏ 
۲ - توكفىل: الهوبة والفضللة المدنية aT‏ 
- مدخل إلى مايكل أواكشوط والمجتمع المدنى 2 
٤‏ - القاعل الحر عند أواكشوط E‏ 
٠٥‏ - المجتمع المدتى كهااراع والمجتمع الأشمل -۲٠۷ہU‏ 


NEN i SC a sitas 


10 


464 
466 
471 
475 


479 
487 
489 
492 
498 
500 
902 
203 
305 
306 
308 
310 
912 
515 
516 
517 


918 
519 
925 


القسم الثالث: نقد المجتمع المدنى 
القصل الرابم عشر: النقد الماركسى للمجتمع المدنى EE‏ 


۲ - التحرر السياسى: الحقوق فى المجتمع المدنى 2 
۲ - الاغتراب الحديث sae‏ 
٤‏ - معابير الحباة المغترية SSS‏ 
ه - السياق التاريخى للاغتراب E UE‏ 
1 - التحليل الاقتصادي: جذور الاإستغلال۔ a‏ 
۷ - أزمة الرأسمالية: هبوط الأرباح. E‏ 
۸ - التظام الجديد O O‏ 
٩‏ - الرد والرد المضاد o‏ 
٠‏ - ماكس فيير» هربرت ماركيوز: الدولة البيروقراطية 
الفصل الخامس عشر: نقد نيتشه للمجتمم المدنى E‏ 
| - مقدمة E O‏ 
۲ - "ديونسيوس ضد ”أبوللو" والبحث عن تقافة جديدة 
۳ - مكانة الأخلاق E E‏ 
٤‏ - أخلاق السادة وأخلاق العبيد. E‏ 
ه - أصل أخلاق العبيد وأخلاق القطيع a‏ 
٦‏ - الديمقراطية والمجتمع المدتى e‏ 
۷ - اة الضمير القاسد E E EE EEE‏ 
۸ - الرد والرد المضاد E‏ 


الفصل السادس عشر: الإستجابات التسوبة للمجتمع ألمدنى اا 
ااا الاس I‏ 
۲ - إسكات التساء a‏ 


ال الفام ‏ وال اللائ هل ول . 


11 


535 
537 
541 
945 
249 
252 
228 
562 
503 
565 
571 
587 
589 
591 
994 
597 
601 
605 
609 
613 
618 
037 
6039 
040 
642 


SL دیتمان وأوکین یصدد البطريركة‎ - ٤ 
ه - أوكين ووجهة النظر غير القائمة على الجنس: المفهوم‎ 


۷ ج إألشتاين: حوار العدأآة sensuusoennuvesecesnenanvvdnsnnenvenn‏ 
۸ - هارتسوك والرؤبة النسوية الماركسية r‏ 


ا الرد وارد الخاد asain osadaaaiosacsosaa nea‏ 


الفصل السابع عشر: المجتمع المدنى: عود على بدء a‏ 
أول: ملخص الأطروحة الرئيسدة E‏ 


EEE E O EP عوادق اقتصادة‎ ¥ 


e OG عوادو شخصة‎ - ۲ 


12 


645 


648 
652 
658 
663 
669 
630 
689 
691 
691 
696 
698 
700 
700 
701 
703 
704 
705 
T1 
714 


إأهداء المترجم 
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الى المجمرة متروكة يتصاعد منها البخور .... 
هيهات أبها الحب النزيه الصريح 
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يا حبة المسك الخافية الثاوية 
فی قرارة نفسی الباقیه 
<مودلیر>)› 
إلى سليلة جمال 'الرينسانس 
ال (مرمر) ناطقا .. فاتتا 
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مقدمه المترجم 


د إيقاع الأسلوب هى صعب ما يمكن نقله من لغة إلى أخرى: فهو يجد 


اساسه 
قی طابع اللدة العرقى. أو بعيارة اُکثر قسبولوچدة» قی متوسط إيقاع 
أيضها" € 

« فدتنشةه » 


د إنه لمن الواضع سلقًا أن هذا المجتمم المداتى يشكل البؤرة الحقيقيةء 
المسرح الحقيقى للتاريخ كلهء كما يتبين مقدار سخف تصور التاريخ المعمول 
به فيعا مضىء» هذا التصور الذى يهمل العلاقات الواقعية ويقتصر على 
الأحداث التاريخية والسياسية الرتانة » . 
ES‏ 
« ...... ولكن ليس معنى هذا أنه ينبغى أن تنظر إلى "الدولة ٠‏ # باعتيارها 
جھارا الحکم فمسب بل باعتبارها يشا جهاز "الهيمنة ”لخا“ امام 
of hegemony‏ aratusمapء‏ أو المجتممع المدتى؟ » 
» غرامشی « 


حديث بيننا الجدل حول المجتمع المدنى حداثة تثير عديدا من التساؤلات» خاصة 
فى إطار قدَم المصطلح متذ ظهوره فى القرن الثامن عشر' ء وأيضًا فى إطار التراث 
الزخم من كتابات وجدل حول هذه الموضوعءة المثيرة والدالة خاصة فى مجال الفكر 
الساسى. 


(«) إن عبارة المجتمع المدنى ا؟ھاscاامsمG‏ مenriichوrاB‏ قد برزت فی القرن التامن عشر ء حین کانت علاقات 
اللكية قد تخلصت من المجتمع الجماعى القديم والوسطى . إن المجتمع المدنى يصفته هذه لا يتطور إلا مع 
البرجوازية » ومهما يكن من أمر فإن التنظيم الاجتماعى المترتب بصورة مباشرة على الإنتاج والتجارة ء 
هذا التنظيم الذى بشكل فى جميع العصور أساس الدولة ويقية الينية القوقية المثالية قد سمى على الدوام 
يالاسىم ذاته » انظر : ماركس وإنجلز الأيديولوجية الالمانية ‏ » ترجمة د . فؤاد أبوب » دار دمشق للطباعة 
والنشر ٠‏ 1۹۷1 » ص ٤٠١ ٠‏ » [ المترجم) . 
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لاذا هذا الجدل حالنًا ؟ وهل هو بالفعل حديث أم تراه كان دائرا حول القضية 
نفسها منذ زمن ولكن تحت مسمى آخر غير المجتمع المدنى ؟ 

لطنا نتفق فى البداية على أن المجتمع المدنى يعد من الموضوعات الأسرة -طعاوع 
وء ليس فقط للانتباهء والميول البحثية بل آيضاً لجملة قضايا متشابكةء وعريضة مثل : 
المجتمع» الدولةء الفرد أو المواطنء الحقوق والحريات» المؤسسات بأنواعها وأدوارها 
المختلفةء منظومات القيم السائدة. إلخ. 

الأهم فى ذلك أن هذه القضايا حال مناقشتها فى إطار المجتمع المدنى؛ كقضية 
عريضة وأساسية؛ تجدها تشكل منظومة دقيقة لها خصوصيتها من خلال ما تطرحه 
من مفاهيم» وأسسء وأهداق. المنظومة لاشك تضم - كعناصر أساسية - كلا من 
المجتمع ككلء والفرد المواطنء والسلطة. العلاقة بين هذه العناصر الثلاثة وما قد بكون 
بينها هو ما قام عليه معظم ما قيلء وريما ما يمكن أن يقال » فى تلك الموضوءعة 
الواسعة وا لمثيرة : موضوعة المجتمع المدنى. 

فلو سالنا : ما المجتمع المدنى ؟ لابد أن تجد قى الإجابات المختلفة- آى قى 
التعريفات التى طرحت قديمًا وحديتًا - هذه العناصر ماثلة أمامك بصفة جوهرية. وإذا 
ما سانا : اذا المجتمع المدنى ؟ ستنجد أن الإجابات معظمها يدور حول هدق رئيسى 
بتمثل فى إيجاد طرق اتوفيق العلاقة كلما أمكن بين هذه العتاصر الثلاثة. خاصة إذا 
كنا نتبنى رؤية مؤيدة لإقامة مجتمع مدنى: إن المجتمع المدنى فى جوهره يمكن أن 
يتصق بالتوتر ما بين وجهة نظر فردية مضمونها توفير الحقوق الأساسية الفرد ويين 
البعد الاجتماعى للمجتمع الذى يعكس الحاجة إلى احترام متطلبات الفضيلة المدنية. 
والهدف من وجود مجتمع مدثى هو السماح للأقراد باتباع مفاهيمهم الذاتية في الحياةء 
ولكن فى الوقت نفسه قى إطار احترام قيود والتزامات الفضيلة المدنية )ء أما إذا 
تينينا رؤية ناقدة سيكون الهدف هو تشريح العلاقة فى سبيل الدفع بمسوغات التغييرء 
ونقديم شكل يديل لصياعة العلاقة يبن هذه العتاصر. 

فى حين إذا اهتممنا برصد أهداق المجتمع المدنى» وما دار من خلافات بسباسيةء 
وتظرية بصدد تلك الأهداف ستحد أن النظريات المختلفة قد تطورت بفعل داقع مركب 


تتحكم فيه عوامل مختلفة لتغليب أحد هذه الأطراف الثلاتة على حساب الطرفين 
الآخرين. فى هذا الصددء آلا يمكتنا القول بأن الماركسيةء على سيبل المثالء قد بسحت 
إلى تغليب المجتمع ككل على حساب الدولة والقرد الأنانى قى المجتمع البرجوازى 
الرأسمالى؟ ألم يحابى توماس هويز- وكما سنرى تفصيلا فى هذا الكتاب - الساطة 
اللوياثانية أو التنينية المطلقة على حساب الأقراد والمجتمع» قى حين تصب هيجل الدولة 
فوق المجتمع والفرد بصفتها ممنلة لفكرة الروح أو العقل الكلى؟ ألم يضم الليبراليون 
راية الحريات» وحقوق الفرد فوق ما آقاموه وصاغوه من نظريات وآطروحات قى 
المجتمع المدنى؟ 

إذن يعد تناول المجتمم المدنى فى اعتقادنا - ومن الناحية النظرية والفلسفية - 
ممثلاً لجملة المعالجات المختلفة بسواء المؤيدة أو 'لنقدية لتشريح العلاقة يين القرد 
المواطنء والمجتمعء والسلطةء خاصة هذين الأخيرين. 

کات ابو ارہ رالا من تو اش ايا ردا رجا سيا 
المتواتر عبر الأزمنة فقد وجدت المنظومات الأخلاقية لتحكم هذين الطرفين اللذين 
کان سا اطم یا وات اکا من راہ وا جن عن ازات ورات 
فقد كان للمنظومات الأخلاقية إذن بأشكالها المتباينة ودرجاتها؛ من بسيط إلى معقد 
من مادی إلى ميتافيزيقى؛ دور كبير بل ريما وضعت فى بعض الأحيان لتحكم العلاقة 
سن هتن الطرفن الخاتحن تطتعهها. فناذا كاد أصبح العتصر الثالث (المجتمع) هو 
الوسيط الذى تقوم المنظومات الأخلاقية على خدمته ومراعاتهء الأمر الذى ظهر قى 
الغالب تحت مسمى الصالح العام. وهذا كما سنرى بالتفصيل هو البعد الذى تتمحور 
حوله معظم المحاولات الأخلاقية التى دأبت على خلق بيئة أخلاقية شاملة ضمها الكاتب 
ضمن مقومات المجتمع المدنى المتحقق. ”حيث إن الصالح العام يعد واحدا من الأيعاد 
الرئيسية التى تميز وجود مجتمع مدنى بصفته يمثل بيئة أو ثقافة أخلاقية أشمل تضمن 
مراعاة الأفراد تحقيق الرفاهية للجميع ولاآخرين (. 


المجتمع المانی أولاً كعبارة تدل على واقع سیاسی خاص, وتانیا کممارسات 
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سياسية واجتماعية معينة زادت فى الفترة الأخيرة جملة التحميلات الاجتماعيةء 
والسياسية الملقاة عليها. والأهم من ذلك أن المجتمع المدنى كعبارة واضحة بسواء على 
المستوى النظرى أو العملى لا يمكن أن تمضى دون أن تثير كثير من الجدل بسواء فى 
مدى الاتفاق النظطرى على دلالاتها أو مدى الاتفاق على مداهاء ومكوناتهاء ووظائفها 
على المستوى العملى. ومن ثم لا يمكذنا هنا التطلع إلى تصور المجتمع المدنى بمفهوم 
ثابت وتهائى عند جميع الكتاب والفلاسفة. فقد اختلف کل فیلسوف وکاتب - كما 
سنرى جملة وتفصسنًا فى هذا الكتاب - حول تتاول مفهوم المجتمع المدنى أو ما قد 
يخدم فى إقامه مجتمع مدنى. 

لذا عندما تري الكاتب يتحدت عن أفلاطون والمجتمع المدنى : هل يصح آن نتصور 
عبارة المجتمع المدنى بهذا الشكل المتبلور الماثل فى ذهنك الآن أو فى ذهنى آنا أو كما 
کان فی ذهن هیجل آو غرامشى؟ إن الكاتب يتناول ما وضعه آفلاطون فيما يخص تلك 
المنظومات سواء القيمية أو الاجتماعية التى تتشابك مع ما يمثل المجتمع المدنى أو أحد 
عناصره وتساعد فى إرسائه. على سبيل المثال سنجد أن ”العدالة" فضيلة أساسية عند 
أآفلاطون وقد آقام عليها المؤلف تشريحه لما نمكن أن يرصد من علاقة بين أطروحات 
آفلاطون وبين عوامل تأسيس مجتمع مدنى. ماذا تمثل العدالة بالنسبة للمجتمع المدنى؟ 
يرى الكاتى أنها تشكل المنظومة الأخلاقية التى تحفظ العلاقة العادلة بين الأفراد 
بعضهم البعض ويين الأقراد والسلطة أو الحكام عند افلاطون» ومن ثم تحكم العلاقة 
الأساسية التى تميز صيغة اجتماعية معينة قد نعتبرها صورة أولية من بين الصور 
المرجوة لمجتمع مدثى. 

إذن ليس من الضرورى أن نقف عند تعريف بعينه للمجتمع المدتى» تعريفٍ 
معبارى» خاصة عند مناقشة القضية عند فلاإسفة وسياسيين مختلقين. من الصعب 
ا أن تقف على جملة عناصر محددة تمتل المجتمع المدنى ليصبح بعد ذلك معیارا 
نقيس به المجتمع المدنى هنا وهناك. ألا يمكن أن يكون هناك شكل متطور من المجتمع 
المدنى قى بعض الدولء وشكل مترد مته فى دول آخرى؟ ويصبح المسمى هو المسمى 
نفسه حتى ولو بشق الأنفس؟ ألا يتساهل بعضنا أحياتًا ويرضى بل ويسلم بوجود 
مجتمع مدنى فى مجتمعاتتا العريية؟ فإذا طالعتنا إحدى الصحف اليومية العربية 
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بمقالة تحت عنوان "قصة ولادة الويقة الأساسية للجان المجتمع المدتى) " قى إحدى 
البلدان العربيةء ماذا يمكن أن تفهم؟ لا شك أن مفردات 'ولادة" و"لجان" وغيرها بالطيع 
مما ورد فى هذا المغال ستدفعنا إلى طرح كثير من التساؤلات والاستفسارات بصدد 
عبارة المجتمع المدنى خاصة فيما يتعلق بماهيتهء وأيعاده فى البلاد العربيةء وهى المسالة 
التى سنتطرق إليها لاحقا . أما الآن فسنحاول من خلال الجزئية التالية أن نققف على 
دلالة المفهوم وما يتعلق به من اختلاقات بسواء من ناحية التعريف أو مدلولاته. 


مفهوم المجتمع المدنى : المواطن › المجتمع › الدولة. 

لنتطرق أولاً إلى تعبير مدني" اف۷آء يساوى فى اللاتينية ءااه الذى إن كان 
يحظى باتفاق ظاهرى على مدلوله فهو يشير إلى كثير من الاستعمالات المختلفة. إته 
يشير إلى الأمور التى لها علاقة بالمواطنء أى إلى كثير من الأمور فى الحقيقة. كما آنه 
يتنافر مع التعبيرات التالية على نحو خاص: 

- مع تعبير "أجثبى" » ومن هنا التقريق بين الحرب الأهلية والحرب الأجنبيةء قهى 
غالا ما تکون أوسع. 
تجاوزات السلطة العامة. 

- مع تعبير "رادع» من هنا التمييز بين القانون المدنى والقانون الجزائى. 

- مع دعددر عسکری › (هذه هی حالة المنيين). 

- كما مع تعبير 'ديتنى" (على طريقة الزواج الذى ينبغى أن يسبق فى الدولة 
العلمانية الزواج الدينى والذى بلغى بإلغاء هذا الأخير) . 

ويالتالى فإن كلمة "مدنى" تعبر إذن عن كل ما هو غير مدرج فى قواعد وأنظمة 


(«) جريدة الحياة » طيعة القاهرة » الأحد ۲۱ یتایر ۲۰۰۱ المدد ١۲۸۲۲‏ . 
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العامة. بمعنى أدق بمكن الفظة "المجتمع المدنى" ألا تشير سوى إلى النخبة. حيث كانت 
تتألف هذه الأخبرة فى أواخر العصر القديم مثلا من الفئة الأكثر ثقافة داخل الأمة 
والمتمبزة نوعًا ما ببنيتها الإداريةء والحكوميةء والعسكرية. وهكذا قبل الثورة فى فرنسا 
كانت المدنية هى التى توجه الشعب إلى الوجهة التى ينبغى أن يتبعهاء الأمر الذى اعتبر 
دليلاً على السيطرة الثقافية المجتمع المدنى على المجتمع الرسمى. 

يتألف المجتمع المدتى من كل ما هو مخالف المجتمع الرسمى. إنه يتمثل فى حقل 
النشاطات غر المدرجة فى أنظمة. من جهة أخرى نتعلم أن المجتمع الرسمى يعتبر 
داخل كل دولة بمثابة الدرع الواقى» ولكنه دائسًا ما ياخذ دورا ثانويا. "لكن المجتمع 
المدنى القوى والمتمتع بهيكليات متنوعة يكون بمثابة صمام الأمان بالنسبة للامة من 
ناحدة القوة والاستقرارء الأمر الذى يسمع له كصارى السفينة بمواجهة العواصق 
الناشئة عن التغبير. والأمر الوحيد الذى تقوم به الدولة فى هذه الحالة هو خدمة هذا 
الجتمع المعتبر بشكل خاص محتوى جزئيا داخلها وهى الحاويةء فإذا ما أصبح 
المجتمع عاجرا أو انقسم على تفسه لن يعود بامكان الدولة الأکثر نفوذا أن تمنع تهاوى 
الأمة على صخور التاريخ. تماما كما حدث لإميراطورية القياصرة بين عامى ٠١٠٠٠‏ 
و۷ 7. 

الا أنه تظرا لما يتميز به المقهوم من قدم - مثلما أشرنا سابقا - فقد تقاوت 
تعرىفه بحسب المدارس الفكرية التى تناواته. فمن أوائل المدارس الفكرية التى تعرضت 
لفهوم المجتمع المدنى كانت المدرسة الليبرالية بشقيها الاقتصادى والسياسى. فمن 
تاحبةء أكدت مدرسة الاقتصاد السياسى الاسكتلتدية على الجانب الاقتصادى فى 
مفهؤم المجتمع المدنى الذى يقوم على حرية التجارة وتقسيم العمل. من ناحية أخرى 
أكدت المدرسة الليبرالية فى شقها السياسى على المجتمع المدنى بوصفه سمة أساسية 
فى الدولة الدستورية التى تحظى بالشرعية فى مواجهة مواطنيها. 

المدرسة الثانية التى تناولت مفهوم المجتمع المدنى هى المرسة الهيجيليةء وتلتها 
المدرسة الماركسية بتفریعاتها التی شملت إلى جانب كتابات ماركس ما عرض فيه 
المفكر الإيطالى الشيوعى انطونيو غرامشى ءء۲4۳ لبعض جوانب هذا المفهوم. ويما 
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أن الأخير هو الوحيد الذى لم يتناوله هذا الكتاب المرجعى رغم أهميته»ء وتشابك أفكاره 
مع أفكار آخرى مهمة فى تشريح دور اادولة وعلاقتها بالمجتمع ككل من ناحية والمجتمع 
المدنى من تاحية آخرى. ويما أن الجوانب والكتابات التى عرض فيها ماركس موققه من 
المجتمع المدنى الرأسمالى قد أوردها المؤلف بالتقصيل فى القصل الرايع عشر ضمن 
الجزء الخاص بنقد المجتمع المدنى فى الكتاب. ويما أن المدرسة اللييرالية وممثيها من 
الوك" و "هويز" قديما إلى ”جون روز" حديتًاء متضمنة بالتفصيل فى الكتاب» حيث يقول 
عنها المؤلف إنها" الرؤية التى تتناول مشكلة العلاقة الأمثل بين القضيلة المدنيةء والحرية 
الفردية وهى تمتل المنحى الذى تم تبنيه بشكل عام فى هذا الكتاب» إنها وجهة النظر 
الليبرالية" لذلك آثرنا أن نكتفى هنا بعرض الجانب الغائب فى الكتابء أى ما قدمه 
غرامشی وهو فى رأينا له ضرورة عملية» وسبب محفز. 

الضرورة العملية أن ما قدمه غرامشى بصدد المجتمع المدنى يعتبر بالفعل تطويرا 
للرؤية الماركسية قى هذا المجال فى ظل ما جرى من تطور فى المستوى الاقتصادى فى 
المجتمع الرأسمالى وأيضا ما حدث من تطور ادور الدولة وآلياتها وعلاقتها بالمجتمع 
المدنى» وهى ضرورة تتسق مع موضوعية عرض موقف المدرسة الماركسية دون 
الاقتصار على الإسهامات الكلإسيكية فيها. السبب المحفز أن الكاتب رغم هذا التنوع 
الهائل بين الفلاسفة والكتاب الذين تناولهم كما رأينا قى المحتويات لم يناقش غرامشى 
ولم يجر معه هذا الحوار الذى أجراه من خلال الجزئية الثابتة فى الجزئين الثانى 
والثالث "الرد والرد المضاد» وهو الأمر الذى مثير تساؤلنا فى الحقيقة عن سيب هذا 
الاستتعاد! 

بيد اتنا فى توجهتا الى مناقشة ما طرحه غرامشى فى هذا الصدد نود أن نتوه 
بان ما دفعنا إلى ذلك أيضًا هو محاولة الوقوف على العلاقة بين الدولة والمجتمع المدنى. 
لأنها فى اعتقادنا علاقة مثيرة وذات أوجه عديدة بل وتغيرت من زمن لآخر وفسرت 
كذلك بأشكال مختلفةء وهذا هو ما نبغى التطرق إليه قبل الدخول مباشرة لمناقشة رؤية 
غرامشى فى المجتمع المدنى. 
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من بين الرؤّى الطروحة فى هذا الشأن نجد ما مورىس فلامانڻ ` Morris Fla-‏ 
موص فى كتابه ”الليبرالية المعاصرة rhe Modern Liberalism‏ يقول: « إن وجود 
الدولة يظهر دون شك داخل هذا المجتمع المدنى الهائل والحاذق ولكن بشكل محدود. 
فالدولة هى فقط التى تنتج ما يمكذها تحقيقهء وهى تحاول جاهدة أن تؤمن الاستقرار 
والسلام متحاشية الانتقامات التى تحويها من خلال عدالة خاصة»ء وفرض العقوية 
عندما يمكنها ذلك على المخالقات المنتهكة للقانون. ولكن الأمور الأساسية الجوهرية 
لا تنتج عن مبادرتها » وهى ما عبرت عنه قديما قاعدة "الدولة الحارسة" حيث أبدلت 
هذه الأخيرة بالدولة الحاضنة التى تزيد مخصصاتها بكثير عن ما أسميتاه قديماً 
بالدولة الحامية » حيث لم يكن لهذه الأخيرة من مهام إلا فى الحالات المستعصية") . 
وهناك رؤى آخر قدر لتطور دور الدولة » المتاثر دومًا بالطور الاقتصادى » أن 
يكون عاملا رئيسيًا فى ظهورها كتحليلات جديدة اقضية المجتمم المدنى. هناك مثلاً 
رؤبة لويس آلتوسبر" ‰56۲٥٣۲۲ا۸‏ الذى رأى من الضرورة أن بضىف فا O‏ ألى 
النظرية الماركسية فى الدولة: "يجب أن نضيف شيتًا إلى النظرية الماركسية فى الدولة. 
وعلينا أن نخوض هنا بحرص فى مجال سبقنا إليه قى الواقع كلإسيكيو الماركسية 
ولكن دون أن يصوخواء بشكل نظرىء التقدم الحاسم الذى حتمته تجاربهم ومسيراتهم. 
لقد بقيت تجاربهم» وممارساتهم فى الواقع ضمن حيز الممارسة السياسية. فلقد عالج 
كلاسيكيو المأركسية الدولة فى الواقعء آى فى ممارستهم السياسيةء كواقع أكثر تعقيد 
من التعريق المعطى لها فى النظرية الماركسية فى الدولةء والذى أضيقت اليه أشياء 
أخر كما أتيح لذا أن تفعل. لقد اعترفوا فى ممارستهم بهذا التعقيد ولكنهم لم يعبروا 
عنه بتظرنة مقادلة." 
ويضيف آلتوسير قائلا :« إن غرامشى حسب معرفتنا هو الوحيد الذى سار 
بهذا الاتجاه. فقد أشار إلى الفكرة الخاصة" بان الدولة ليست محصورة فقط بجهاز 
الولة القمعىء ولكتها 3 تحتوی کما کان یقول على عدد معین من مؤسسات "المجتمع 
المدتى": الكنيسة. المدارس » النقابات .. إلخ لقد وصف غرامشى الدولة فى الغرب بأنها 
أشبه 'بخندق تتتصب وراءه شبكة قوية من الحصون والمتاريس. وفى موضم آخر عرف 
الدولة بأنها توازن بين المجتمع السيابسى والمجتمع المدنى. كما عرفها بأنها "المجتمع 
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السياسى + المجتمع المدنى ٠‏ خم عاد مزة أخرى وعرفها بانها التوازن بين المجتمع 
المدنى والدولة هما فى الواقع شىء واحد"» © . 

والشىء الذى أراد آلتوسير إضافته إلى النظرية الماركسية والذى يساعدنا كثيرا 
فى فهم علاقة الدولة بالمجتمع المدنى هو أجهزة الدولة الأيديولوچية. ما أجهزة الدولة 
الأيديولوچية؟ 

لخدب آلتوسبر قاگلا : انها د تذوب فی جهار الدولة القمعى. نذگر هنا يان جهاز 
السجون ..إلخ. والتى تشكل ما ندعوه من الآن فصاعدا جهاز الدولة القمعى. قمعى 
يعتى أن جهاز الدولة موضوع البحتث يسير بواسطة العتف- فى بعض أجزائه على 
الأقلء إذ إن القمع الإدارى مثلا قد اَذ أشكالا غير جسدية" . 

انتا تحدد أجهرة الدولة الأيديولوچية يعدد من الحقائق التى تير ألمراقى المباشر 
بشكل مؤبسسات مميزة وذات خصائص. سوق تعرض بها لائحة إ (عينة تتطلب بالطبع 
تفحصاً مفصلا » امتحاتًا » تعديلا وتحويلاً . مع التحفظ حول المتطلبات التى تحتمها 
هذه اللائحةء نتستطيمع مؤقتا أن تعتبر المؤسسات التالية كأجهزة دولة أيديولوية (ليس 
هناك معنى خاص للترتيب الذى نعددها به)) . فهناك: 

¥ چ ألمدرسى (تظامح مختلف المدارس ٠‏ العامة والخاصة). 

2% جد ا العائلى الذى دحنوی علی عتاصر أخری غر وظقة ج .د.ا آنها تتدخل 
فی تجديد قوة العملء أتها حسب تمط الإنتاح : وحدة إأعادة إنتاج و/أو وحدة 
ابستهلاك. 

٭ ج-د.أ. الحقوقى»ء حيث يتتمى التشريع فى الوقت نفسه إلى جهاز الدولة 
(القمعى) وألى نظام أحهرة النولة الأبديولوىجدة. 
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+ج.د.أً. السياسى (النظام السياسىء بما فيه مختلف الأحزاب). 
+ جد.أ. النقابى. 

+ ج.د.آ. الإعلامى (صحافةء راديو- تليفزيون .. إلخ) . 

+ ج.د.أ. الثقافى (آداب» قنون جميلةء رياضة ..إلخ) ® . 


وأماح هذه الأطروحات التى صاغها آلتوسير ومن قبله غرامشى بصدد الدولةء 
ويتيتهاء وعلاقتها بالمجتمع المدنى لابد أن نشير بسريعا إلى الفرق بين هذه الأطروحات 
وما ضاف داف اكاب ها حزن مايا البق ال كرا ونت دة 
: اض م داك ا . 

فعندما تقراً تعريف المجتمع المدنی كما ورد فی هذا الكتاب عام ۱۹۹۷ ونعود 
لنقف على ما قدمه غرامشی عام ٠۹١١‏ فى هذا الصدد سنتاكد أن قضية المجتمع 
المدنى تمثل إشكالية سياسية لا محالة. 


فى تعريفه المجتمع المدنى يقول ستيقن ديلو معuام٥‏ «مما؟ : يتكون المجتمع 
المدنى» كما تقول الكاتية المعاصرة چن بینكى إلشتlيj Jean Bethke Elshtain‏ » من 
أشكال عديدة ومختلفة من الجمعيات» غالبا ما يطلق عليها مجموعات طوعية أو 
مؤسسات تانوبة» مثل الأسرء المنظمات الدينيةء اتحادات العمالء» حماعات المساعدة 
الذاتيةء الجمعيات الخيريةء منظمات الأحياء إلخ . ومن جهتى أود أن أضم أيضًا 
عديدا من التنظيمات المهنية مثل نقابة المحامين الأمريكيةء الجمعية الطبيةء وأيضْنًا 
مجموعة من الجماعات المهمة التى تدعم هداق عديد من الفئات الاجتماعية مثل 
الجمعيات الزراعيةء جماعات المستهلكينء إلخ. وهذه التتظيمات التى توجد خارح 
الهياكل الرسمية لسلطة النولةء تشير الى حيز مستقل ١ء۲ء۸مS‏ مأواaم S6‏ بتوقر 
للأفراد فيه حرية تتبع عدد متنوع من خبرات الحياة التي تتيحها تجمعات متنوعة 
يستطيع الأفراد الانضمام إليها. وأحد الجوانب المهمة في المجتمع المدنى أنه كحيز 
مستقل؛ يعمل كمصد ١۴ااناط‏ ضد سلطة الحكومة المركزية؛ ويدوره هذا يشجع على 
وجود مناخ يتيح لجماعات مختلفة أن تتيع مساراتها الخاصة بها دون خوف من 
تدخلات الحكومة ") . 
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آما غرامشى فقد كان لذلك التباين الذى ظهر فى مقهومه عن الدولة كما أشرنا 
أعلاه» أن يقابله تباين مماثل فى مفهومه للمجتمم المدنى. فى هذا الصدد كتب 
غرامشى: « ينبغى التمييز بين المجتمع المدنى كما تصوره هيجل وكما نستخدمه نحن 
فى هذا المقام [ أى بمعنى الهيمنة السياسية والثقافية لجماعة اجتماعية على المجتمع 
كله» باعتبارها المضمون الأخلاقى للدولة) من جهةء ويين المجتمع المدنى كما يتصوره 
الكاثوليكء فهو عندهم المجتمع السياسى للاولةء الذى يقابله مجتمع الأسرة ومجتمع 
الكنيسة» () . 

وعند استخدام مفهوم المجتمع المدنى بالمعتى الهيجلى » توضع الدولة/ المجتمع 
السياسى فى مقابل المجتمع المدنى باعتيارهما لحظتين فى البنية الفوقرة كأم٨عمص0ص as‏ 
of the super structure‏ بل يشمل الجتمع المدتى قى فلسفة الحق لهيجل العلاقات 
الاقتصادية. وهذا هو المعنى الذى استخدم به ماركس هذا المصطاح فى المساة 
اليهوديةء كما سنرى بشىء من التقصيل فى القصل الرابع عشر من هذا الكتاب. 
وغرامشى أيضا يستخدمه أحياتا بهذا المعنى. على سبيل المثال فى ملاحظة حول كتاب 
" المادية التاريخية وفلسفة بنديتو كروتشة " ۱۹٤۹‏ بقول: « إن لكل تشكيل اجتماعى 
انسانه الاقتصادى ءmİicu its homo econo‏ » ى تشاطه الاقتصادى الخاص به. 
والقول بآن فكرة الإنسان الاقتصادى ليست ذات قيمة علميةء إنما يعتى القول بان 
البنية الاقتصادية والسلوك الاقتصادى الملائم لها قد تغير تغييراً جذرياًء أى نها 
تغيرت لدرجة أنه يتعين أيضاًء أن يتغير السلوك الاقتصادى ليلائم البنية الاقتصادية 
الجديدة. وهنا بالتحديد يكمن الخلافء وهو ليس خلاقا موضوعيا وعلميا » بقدر ما هو 
خلاف سیاسی: 

فماذا يعنى على أية حال التسليم علميا بان البنية الاقتصادية قد تغيرت» وأن 
السلوك الاقتصادى ابد أن يتغير ليتلاعم مع البنية الجديدة؟ إنه سيكون حافزا بسيأسيا 
لا أكثر. ويين البنية الاقتصادية والدولة بتشريعاتها وقهرهاء يتتصب المجتمع المدنىء 
الذى لابد أن متغير فى الواقم اللموس ‏ فى التقنيات والكتب العلمية. والدولة هى أداة 
تكييف المجتمع المدنى ليلائم البنية الاقتصادية. ولكنء لابد أن تكون الدولة 'راغبة 
مستعدة أن تفعل ذلك» أى لابد أن يكون ممثلو الأتغببر الذى بحدث فى البنية 
الاقتصادية مسيطرين على الدواة. 
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أما أن نتوقع أن المجتمع المدانى سوف يتكيف مع البنية الجديدة نتيجة للدعاية 
والإقناع»ء أو آن « " الإنسان الاقتصادى" القديم سوف يختفى قبل أن يدفن مع كل 
ما يستحقه من التكريم» فليس إل نوعا من الخطابة التى تستخدم لغة الاقتصاد» وشكلا 
جدیدا من الوعظ الأخلاقی الاقتصادی ٣ءناaامص‏ ہہ ٥ءء‏ الفار غ الذی لا طائل من 
ورائه". المجتمع المدتى هناء مرادف ل ”أسلوب السلوك الاقتصادى" ) : 

والحقيقة أن أطروحات غرامشى فيما يتعلق بالمجتمع المدنى والتى لا نريد 
الاستطراد فيها كثيرا قد أثرت فى عديد من الثقافات والرؤى السياسية على مستوى 
العالمء ولم يكن العالم العربى مستتنى من هذا التأثر» يقول أحد الباحثين فى هذا 
الصدد: إن "غرامشى بتصوراته حول إشكالية المجتمع المدنى قد استدعى للإستضاءة 
ما هو خفى» وما هو مستور. وقى ضوء تلك التصورات نسال هل هتاك مجتمع مدنى 
فى العالم العريي؟ ""). 

ورآى البعض أنه من الممكن تحديد مفهوم المجتمع المدنى عند غرامشى بأنه: 
«مجتمع أو مؤسسات تقوم ما بين الواقع الاقتصادى المياشر ويين آليات الدولة القمعيةء 
وتضم مؤسبسات سياسيةء تقاقيةء تريويةء نقابيةء تقوم الطبقات السائدة من خلالها 
بممارسة الهيمنة أو قرض القبول على الطبقات المسودة » (") . 

ولا يكتفى القائلون بهذا الرآى بملاحظة السمات التى تميز المجتمع المدنى فى هذه 
البلدان عن نظيره العريىء بل يرون أنه من الصعب الوقوق عند السمات العامة فى 
المجتمعات العريية فقد تكون جوانب التفاوت والتباين فيها آكثر وضوحا من جوانب 
التماتل التى تجمعها. ويبدو من هذا المنطلق أن البحث فى قضية المجتمع المدنى تعد 
قضيهة تحتوى على كتير من الإشكاليات الجديرة بالبحثء وهو ما نحاول إيجازه قى 
الجزئىة التالىة. 


المجتمع المدنى فى العالم العربى 
اذا كنا قد أمضينا وقتًا فى دروب الاختلاف والمقارنات عند محاولة الاصطلاح 
على مفهوم المجتمع المدنى بشكل عام فإننا سنمضى وقًا أطول فى مسالك ضيقة 


20 


ودقيقة لابد من المرور منها عند تناول قضية المجتمع المدنى فى الأقطار العريية بدا من 
صعوبة تحديد دور الدولة وينيتها انتهاء بالاصطلاح على المفهوم وما يعتريه من 
مشکلات.۔ 

والحقبقة أننا بالفعل لا نريد أن نسترسل فى ذلك لأن هذه المشكلة قد أجريت فيها 
كتير من البحوثٹ التى أسقرت عن نتائج دقيقةء ا تسعتا عرضها هتا لأن كتابنا 
بطبيعته التى يغلب عليها الجاتب السياسى النظرىء والقلسفى ا يخولنا المضى فى 
تشریح شدد القضة دصورة عملبة. 
المستويين الفكرى والتطبيقى فى العالم العريى. 


أولاً: على المستوى الفكرى 

من خلال متابعة بعض الكتابات العريية المرتبطة بقضايا التطور السياسىء 
والاجتماعىء والاقتصادى فى الوطن العربىء والتى تعرضت لمفهوم المجتمع المدنى 
بشكل أو بآخر » تتضح مجموعة من المشكلات والصعويات الرتيبطة بتعامل باحثى 
السياسة والاجتماع العرب مع الموضوع (')» ومنها على بسبيل المثال: 

# ضعف التأصيل النظرى لفهوم المجتمع المدنى رغم شيوع استخدامه فى الفترة 
الأخيرة بصورة ملفتة النظرء بل أصبح من لزوميات الحديث والكتابة قى قضايا عديدة 
مثل الديمقراطيةء طبيعة الدولةء دور الأحزاب وجماعات المصالح» وظاهرة الانتقال نحو 
القطا ع الخاص فى الوطن العريى...إلخ (* . 

الاختلاف فى تكييف طبيعة مفهوم المجتمع المدتىء فالبعض يستخدم المفهوم 
وما يرتبط به من مؤسسات اجتماعية خاصةء كمقابل للدولة وما يرتبط بها من 
مؤسسات اجتماعية عامة. فالمجتمم المدنى يحد من تسلط الدولةء ويحمى الأقراد 
والجماعات من تعسفهاء إذ إن مؤسسات المجتممع الماتى تسمح للأقراد بتنظيم 
أنشطتهم باستقلالية عن جهاز الدولة '). وقى هذا الإطار قإن المفهوم يستخدم ضد 
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السلطة التى تقوم على أساس محو المجتممع المدنى بمؤسساته الفاعلة كالأحزاب 
السياسيةء والتقابات العماليةء والمهنيةء واخضاعها مباشرة للسلطة السياسيةء والقضاء 
على استقلال المؤسسات الثقافيةء ومحو دولة القانونء وتأسيس الدولة البوليسية أو دواة 
المخابرات"'). والبعض يستخدمه كمقابل للدين» بحيث بيجب فصل الدين عن الدولةء أى 
إعلان مبادئ العلمنة الكاملة كأحد المدخلات لبناء المجتمم المذنى. فالقانون المدنى 
مستقل عن الدين. وهناك فريق ثالث يضم تمييرًا بين المجتمع المدنى والمجتمع 
الكلى»ء وفريق آخر بستخدم مدنى كمقابل لعسكرى. وهو ما يوضح أن المفهوم حمال 
۱۸4( [ 

٭ المواقف الحدية بشأن وجود المجتمع المدنى مث عدمه فى الوطن العريى» حيث 
يمكن هنا آن نميز بين موقفين: الأولء ينفى وجود المجتمع المدنى فى الوطن العربىء 
بينما الثانىء يقول بوجود هذا المجتمع»ء ولكن مع ذكر بعض التحفظات. وتتمثل حجع 
القائلين بغياب المجتمع المدنى قى الوطن العربى» فيما ياتى : 

أ ) أن مفهوم المجتمع المدنى ارتبط أساساً بالخبرة السياسية للدول الرأسمالية 
الغريية التى استندت إلى المشروع الحر والتنمية الرأسمالية على المستوى 
الاقتصادىء والديمقراطية الليبرالية على المستوى السياسى۔ 

ب) إنه بغض النظر عن دور الاإستعمار الغربى فى خلق الكيانات السياسية 
الحديثة فى الوطن العريىء متمثلة فى الأقطار العرييةء إلا أنه من المؤكد أن 
أقطار ما بعد الاستقلال ورثت ما يسمى "بالتنظيمات" » وهى تتمتل فى 
جهاز الولة بنظمه الإدارية والقانونيةء وشبكة علاقاته مع السوق 
الرأسمالية. ولقد نتج عن ذلك أنه لم تتأسس دولة حديثة فى الوطن العريى 
ملتحمة بمجتمعهاء حيث إن عملية تفكيك المجتمع التقليدى لم تعقبها عملية 
بناء وتطوير لمجتمع مدنى حديث» يكون بمثابة الأساس الاجتماعى الدولة. 
والركيزة الأساسة للديمقراطية. وهكذا لم تتحقق فى الوطن العريى لا دولة 
القانون والمئسسات من تاحيةء ولا المجتممع المانى الحقيقى من تاحة 


أخری')۔ 
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ج ) إن التب التى بسيطرت على جهان الدولة فى مرحلة ما بعد الاستقلال, 
تغلغلت فى مختلف مجالات وجوانب المجتمع وأحكمت السيطرة عليهاء ولم 
تسمح يظهور مؤسسات مدتية بالأصلء أو أخضعتها السيطرة الكاماة لادولة 
فى حالة السماح بقيامها. وهكذا ا يوجد قصل بين الدولة والمجتمع قى 
الوطن العريىء» الذى لا يعرف حتى الآن المجتمم المانى كنطاق يختلف عن 
النطاق السياسى- الإدارى للدولة كسلطة سياسيةء تضمن وظائفية المجتمع. 
وإن کانت لا تتحكم بها نظرا لاإستقلالها ("). 
ما القائلون بوجود مجتمع مدنى قى الوطن العريى فقس عدعدا من التحفظات.ء 
مثل: التمييز بين الأقطار العربية طبقا لدرجة التطور الاقتصادى والاجتماعي(")' 

وفى إطار الجدل حول ما إذا كان هتاك مجتمع مدنی فی الوطن العربی ام لاء اكد 
بعض الباحثين على أن مفهوم المجتمع المدنى فى الغرب لا مجال له فى مجتمعات العالم 
الثالث. والمجتمعات العربيةء أو على الأقل لا يمكن تطبيقه حرقَيًا على واقع هذه 
المجتمعات. فهو من ميراث الحضارة الغريية الرأسمالية. وعلى الرغم من ذلك قإن هؤلاء 
الباحثين لم يطرحوا تصوراً بديلا مفهوم المجتمع المدنى بالمعنى الغربى۔ وكل ما تم 
التأكيد عليه هو الحديث عن المجتمع المدنى فى الوطن العربى بشكل تقريبى من خلال 


بعض جواتبه. 


ثانيا : على المستوى التطبيقى 

لا يمكننا بحال من الأحوال أن نرسل القول فيما يتعلق بالمجتمع المدنى فى جميع 
الول العريية ؛ فعملية طرح مؤشرات كمية وكيفية لبناء المجتمع المدنى فى الوطن 
العربى» تستهدف واقعا اجتماعيًا وسياسيا وتقافيا قائمًا فى الأقطار العريية۔ ويطرح 
هذا الواقع عديدا من الصعويات والمشكلات أمام الممارسة البحثية الهادفة إلى بناء 
وتطوير هذه المؤشرات "" ء ومن هم تلك الصعويات: 
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-١‏ التباينات بين الأقطار العريية من حيث أوضاعها المجتمعية حيث يمكن بناء 
على هذه التباننات أن نتحدث عن مجتمعات عريية وليس عن مجتمع عريى وأحد وذلك 
للتباين قى درجة التطوير الاقتصادىء» والسياسىء والاجتماعىء والنقافى» وااتركيب 
الديمغرافى من تاحيةء ومن حيث التركيب الاجتماعى والإئنى ودرجة التجانس القومى 
والاتنصهار الاجتماعى من ناحية ثانيةء ومن تاحية ثالثة من حيث درجة تطور وتبلور 
القوى السياسية والاجتماعية والتكوينات الطبقيةء والتيارات السياسية والفكرية. 

۲ - الازدواجية داخل المجتمعات العرييةء وتتمثل بصفة رئيسية فى وجود بعض 
مكونات ورموز المجتمع التقليدىء إلى جانب بعض رموز ومكونات المجتمع الحديث. 

۳ - كذلك إن الدين الإسلامى دورا محوريا فى منظومة العلاقات والتقاعلات 
الاجتماعية فى الوطن العريى» كما أن له دور مهما فى الحياة السياسية بسواء على 
مستوى توظيفه لتدعيم شرعية النظم السياسية من ناحيةء أو توظيفه معارضتها 
وتحديها من قبل بعض القوى السياسية من ناحية ثانية(". وهو من ثم مكون مهم فى 
التسيج الاجتماعى والثقاقى والسياسى فى الأقطار العربيةء قهل يمكن بناء مجتمع 
مدنى فى الوطن العربى بعيدا عن الإسلام» على غرار ما حدث من خبرات يناء المجتمع 
المدنى فى الغرب» حيث كانت العلمنة إحدى المقومات الأساسية لبناء المجتمع المدتى؟ 

٤‏ - مشكلة الدولة فى الوطن العريىء والتحدى هنا آنه ا يمكن بناء مجتمع مدنى 
فى ظل غياب أو ضعق دولة القاتون والمؤسسات. فى هذا الإطار يمكننا بلورة أبرز 
عتاصر مشكلة الدولة فى الوطن العربى فيما يأتى : 

أ ) ضعف وهشاشة الدولة: ففى عديد من الدول العريية تبدو الدولة قوبةء وذلك 
بحكم احتكار سلطة التشريعء والتتفية» وإصدار القرارات. وأتخاة 
الإجراعات الأمنيةء ناهيك عن وجود أجهزة أمنية وقهرية حديثة ومتطورة فى 
خدمتهاء وعلى الرغم من ذلكء فإن قدرتها على تنفيذ القرارات والسياسات 
محدودة» باإستثناء الجانب الأمتى؛ الذى لا يمكن للنخية المسيطرة على جهاز 
اللولة آن تتهاون فيه»ء ويالتالى فهى دولة ضغيفة فى مجال الإنجاز 
الاقتصادى والاجتماعى والسياسى بالمعنى الإيجابى. 
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ب) عدم تأسيس شرعية ثابتة ومستقرة للدولة. 
ج) ثمة شبه اتفاق على أن الدولة القطرية تعثرت فى إنجاز الأهداف والطموحات 
الكبرى للعرب. 
د) زيادة تبعية الدول العريية الخارج. 

وأخيرا يرى البعض فيما يخص إشكالية المجتمع المدنى فى الوطن العريى على 
الصعيد العملى "أن خطاب المجتمع المدنى فى الفكر السياسى العربى الراهن يعيد 
تجديد عقائدية الحداثة التى فقدت كثيرا من مشروعيتها ومصداقيتها بعد ما أصاب 
المشاريم اليسارية والقيم الاشتراكية عامة من إخفاق" . وريط مفهوم المجتمع 
المدنى بالديمقراطية ليس له فى الواقع إلا وظيفة واحدة هى إعطاء نوع من المشروعية 
السياسية لمشروع الحداتة الذى تمتله الدولةء أى لمشروع التحويل البيروقراطى المدنى 
أو العسكرى للمحتمعات العريىةء وهو التحوبل الذى فقد منذ فترة الأهداف الواضحة 
والمقنعة. ومن ثم فليس للاإستخدام الوابسع ايوم للمفهوم آى محتوى علمى» ولا يقصد 
على الإطلاق إلى تعميق فهم آلية تحول المجتمعات العريية ودور العناصر أو البنى 
المدنية والسياسية فى ذلك. انه محاولة لاعادة بناء العقيدة الحداثية للتنخبة المتراجعة 
على أسس تتماشى مع مناخ الحقبة التى نعيشء وتتفق مم افتقار السلطة الراهنة إلى 
آی مشرو ع اجتماعى حقيقى» باستتناء الرد على ما تسميه حركة الردة أو العودة إلى 
الوراء» أى باختصار مقاومة ومواجهة تيارات نقض الدولة ورفضهاء وهى التيارات التى 
تتخذ اليوم من الإسلام مصدرا لعقيدتها السياسيةء ولكتها يمكن أن تعتمد فى حقب 
أخرى على مصادر ومرجعيات مختلفة (") . 

إن إصلاح العمل بهذا المصطلح وجعله من جدید مفهوما إجرائيا علميًا ولیس 

محوراً أتحديد عقيدة بسياسية وشعارا فى الحرب العقائدية والسياسية الراهنة فى 
المجتمعات العريية يقتضى إثن توضيع المضمون الطمى لهذا المفهوم من جهة وإبراز 
الفائدة الفعلية التى يمكن أن تنجم عن إستخدامه فى تحليل التحول الاجتماعى 
السباسى والمدنى فى المجتمعات العربية المعاصرة ") . 
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حول بعض المفاهيم المحورية فى الكتاب 

لا شك فى أن المجتمع المدنى يضم من الجوانب الإيجابية كثيرا مما يمكن 
الاستتاد إليه فى حياتنا بمعزل عن كون المجتمع المدنى يمل بديلاً إصلاحيا أو ثوريا 
أمام بدائّل آخرى كالجتمع الشيوعى أو مجتمع دينى أو غير ذلك لتا أن نقبله أو نختلف 
معهء أو ترفضه. فالفضائل الماثية من تسامح واحترام متبادل لايد أن ينظر إليها 
كفضائل أساسية لها مكانتها فى المجتمع» ولا يفترض أن نربطها بمشروع 
المجتمع المدتىء أو غيره من المشاريع . 

مع هذا قنحن انا وقفة خاصة مع هاتين الفضيلتين: التسامح والاحترام المتبادل. 

فى هذه الوقفة نرى أن التسامع" فى ظل ما نعيشه من ظروف متطورة فى 
عصرتاء لم يصبع مجرد حل ضعيف بصدد درء الخلافاتء بل نراه حلا سلبيا. 
فالتسامع مجرد غطاء غالبا ما يفرضه المرء على نفسه أو يفرض عليه من قبل قوى 
آأخرى ريما أخلاقية أو تنقيذية. الأقوى من التسامح كما وضح الكاتب هى فضيلة 
الاحترام المتبادل التى ¥ تتوقر إا بعد مجهود من القرد فى سبيل فهم الآخر» ويالتالى 
احترامه على ما هی عليه وما یعتقده ویؤمن به. 

ونحن ترى أن هناك حالة أخرى قد تفوق فى رأينا هاتين الفضياتين فى سبيل 
خلق مجتمع قوی خلاق لا يقوم فى حل خلافاته على حالة التعايش السلمى المؤقت 
اvivend dus‏ فهو تعايش من تاحيةء وسلمى من ناحية أخرى نعمء ولكنه محقوقف 
بالمخاطر ومقضى عليه حال ظهور عوامل قوى عند إحدى الجماعات أو الفئات تفوق 
الجماعات الآخرى وهو ما عرض له روز" كما سنرى تقصيلاً فى القصل الثانى 
عشر~ عندما لمح إلى متال التسامح الدينى فى توضيح موقفه؛ "فقى هذا الوضع تتعلم 
الجماعات المختلفة تحمل بعضها البعض. ولكن قيامهم بذلك يعتمد على توازن القوة 
بينهم. فعندما ينعدم هذا التوازن؛ مثلما يحدث على سبيل المثال عتدها تحرز مجموءة 
ما قوة تفوق الجماعات الأخرى؛ يسقط التعايش» ووقتئذ لا تعد الجماعة الأقل شاتًاء؛ 
فيما يتعلق بالقوة؛ من بين المتسأمح معهم " . 
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ومن ثم نرى أن هناك حالة يجب أن تتوفر بين جميع الاختلافات فى المجتمع سواء 
اختلاقات سياسية أو دينية أو تقافية. إنها حالة الندية بمعناها الإيجابى؛ معاملة الآخر 
كند لك. وتعرف أن معاملة الآخر كند لا تتاتى للمرء منا إلا إذا كتا نركز بالفعل على 
مواطن القوى لدى هذا الفردء وهو بذلك ياتى عكس التسامح الذى يتعامل مع المرء على 
آنه فى موقف ضعف يحتاج إلى مساندة. ولا نعتقد آن الجميع لديه من الشجاعة 
ما يجعله يقق من الآخر هذا الموقف فهو يعتمد على مقدار قوتك» وموضوعيتك. 
ومرونتك فى رؤية جوانب القوى لدى الآخرء ويالتالى التعامل معها مما يسفر عن شيئين 
غاية فى الأهمية هما: احترام الآخر لأنه من بين كثير من الأشياء التى تجعلك تحترمه 
آته لديه من مواطن القوى ما قد لا يكون اديك أو غالبا ما ا يكون لديك ؛ بصفته ياتا 
مختلقا عنك له منظومة تكوين مختلفة فى مسان تطورها والعوامل التى أثرت فيها حتى 
وإن تشابهت التجرية. 

فکل قرد متا مهما کانت درجة بساطته ای ثقافته ای مکانته فی المجتمم اديه ولو 
نقطة واحدة 'يتفرد بها" عنك وعن الآخر» ومن هنا ليس 'مقبول متك أن تعاملنى 
بتسامح ؛ لأنك لا تملك الموقف المقيم ¥ تملك الحقيقة المطلقةء لا تملك ما يجعلك 
تتسامح معى إلا نفس متغطرسة يبات فى بسريرتها أنك من يجب أن يحكم ويقيم 
ووضیطرء ومن ثم إذا كثت خيرا فستتصامع مع الآخره بستتسامح هعى لأنتى أريد أن 
أعیش فی سلام. هذا ما ا یقبله شخص على نفسه إذا کان يريد أن يعيش حياة 
طبيعية يمارس فيها تميزاته وتفرداته التى يمكن أن تفوق ما لدى الكثشرين المتخذين منه 
موقف التسامح. 

إذن فى رأينا ستكون الندية هى الحالة الحقيقية بين الأقوياء» نحن جميعا أقوياء 
على عكس ما قسمنا وصنفنا 'نيتشه" إلى : سادة وعبيد وقطيع! 

الشىء الآخر هو زوال صفة القدسية عن القيم والفضائل المختلقة التى تكرسها 
الأرؤى المختلفة فى الحياةء مستتدين فى ذلك إلى نسبية الأشياء بما فيها القيم 
والفضائلء وانتفاء صفة الحقبقة المطلقة. 
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إن الندية صورة متطورة من الاحترام المتبادل لأنه إذا كان الاحترام المتبادل حالة 
مرهونة بمعرفة ما يؤمن به ويعتقد فيه الآخر » فإن الندية هى حالة من التسليم بوجود 
مواطن قوى عند الآخر لابد أن تسعى- إذا كنت تنوى التفاعل الإيجابى- إلى معرفتها 
وريما التعامل معها فيما ينتج أو يتمخض عن إبداع. 

قد يرى البعض هنا أن عامل الصراع لا شك قد يفسد من إفشاء روح الندية. 
ونحن فى الغالب نعى جيدًا ما الصفات والممارسات التى تحل محل إيجابيات روح 
التدية فيما تعيشه من واقع؟ ولكننا لابد أن نحتكم إلى معايير عملية تستند إلى دور 
الفرد وما يقوم به من فاعلية دون التدقيق فيما يدور داخل ذهنته. 

والحقيقة أن العالم يسعى منذ أرسطو إلى أمثل علاقة ممكتة بين الإسهامات 
المختلفة التى يسهم بها القرد فى المجتمع ويين مكانته داخل هذا المجتمع دون أن يريط 
هذه المكانة بالعقيدة» أو الأفكار الخاصة التى يتبناها المرء. حيث عالج أرسطو هذا 
الأمر فى تثاوله للمدينة والوضع داخلها وما يتعلق قى ذلك بمكانة الفرد. فرأى آنه ورغم 
ضرورة الاختلاف النسبى للمكافاة وفق الإسهامات الجديرة فى حفظ المدينةء فقد بكرن 
لها أثار سلبية وضارة أيضما. قالمواطنون الذين يحصلون على اهتمام مرتفع قد يثيرون 
الحقد والخصومة وسط الأقل تقديرا. وإذا وقع ذلك سيتقوض هذا الوفاق المطلوب 
لتحقيق تظام صالعح غير أن هذا الاحتمال المشئوم من شأنه أن يتبدد بوىجود الصداقة 
السياسيةء التى تشير إلى التزام عام مشترك يتعلم كل قرد بمقتضاه أن يحترم 
إنجازات» وإيسهامات المواطنين الآخرين وأن يروا هذه الإسهامات باعتبارها ضرورية 
لرفعة المجتمع. ذلك أن الصداقة كفضيلة مدنية مهمة تعد شكلا للحياة لا تتيح فقط 
السادة والعبيد أن يعيشوا قى انسجام مع بعضهم البعض بل أيضا تتيع الناس من 
فة المواطنين أن بتقدلوا بدون ضغينة وجود مستويات مختلفة من الاعتراف» والتقدير 
للفروق فى الإسهامات فى رفاهة المجتمع. 

وإذا كان أرسطو وجد فى الصداقة علاجا فحرى بنا نحن أيضا أن نجحد ما 
يلائمناء ويلائم ثقافتنا فى المحافظة على روح الندية بين أفراد المجتمع دون أن يطغى . 
صراع الذات. ولعلنا نرى أن محك الإسهام يمكن أن نستند إليه فى الإقنا ع بإفشاء 
المعاملة الندية بين أفرأد المجتمعم. 
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الفريقان ٠‏ 
إذا دققنا النظر قى النسق العام سواء الفلسفى أو السياسى الذى يشكل خلفية 
کل قبلسوف آو کاتب ممن وردوا قى هذا الكتاب» سنكتشق أن هتاك فريقين رئيسيين: 
فريق يقف فى صف المجتمع المدنى بدرجات مختلفة: تحبيذ تسق القيم المدعم مجتمع 
المناداة بعوامل إنجاح مجتمع مدنى متل العدالة فی توزیع المناقعء وإرساء قواعد 
للعدالةء الخ. والقريق الآخر يقف ضد المجتمع المدنى: ناقدا لأخلاقيات المجتمع المدنى 
وما يتولد عنه من اغتراب» معارضًا ومشهرا بما ولدته المجتمعات المدنية من وضع 
الإنسان فى القفص الحديدى متمثلاً فى الدولة البيروقراطية والتكنوقراطيةء وغير ذلك 
من دواعی الدقع ينقد الح لجتمع المدنى ونقض دعائمه التى تقصح عن مجتمع بخقفي 
من هم المؤيدون ويم يتصقون؟ من هم الذين جاءت آطروحاتهم موافقة وريما 
ممهدة لا يمكن آن يشكل بنية المجتمع المدنى؟ ومن فى المقابل الناقدون؟ وهل ارتبط 
نقدهم بمشروعات بديلة عن المجتمع المدنى؟ 
نبداً كما بدا الكاتب: قى العصر الكلاسيكى نرى أقلاطون بأطروحاته أبعد قليلا 
فيما يتعلق بإرساء ما يخص مشروع المجتمع المدنى فافلاطون على عكس أرسطقو - 
كما سنشرح فيما يأتى- تميز فى أطروحاته باثالية وريما الافتقار أيضاً إلى الروح 
العملية » هذه الأخيرة تحلى بها تلميذه على نحو جيد حيث رأى أن أحد العوامل 
الحافظة للفردية ويالتالى الممهدة لمشروع مجتمع مدتى هو المحافظة على الملكية 
الخاصة. يقول الكاتب فى الفقصل الثالث عن أرسطوء بالتحديد فى الجزئية الثامنة عن 
العائلة واللكة الأخاصة: « سدددو اآرسطو من الوهلة الأول ویحکم ما قلدمه من حقنقة 
مدنى » حيث يعد توقير حير مستقل عن الحكومة؛ مثگما رأينا فى القصل الأول؛ مسالة 
ذات أهمية بالغة لتأمين الحريات» () . 
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هذا هو أرسطو الذى يمكن تصنيفه كأحد الفلاإسفة الممهدين لخلق (قيم) المجتمع 
المنى»ء القيم الحافظة»ء ناهيك عن التكنيكاتء إنه أرسطو الذى اتسم منحاه فى دراسة 
السياسة بالعلمية المبكرة والعملية أيضا فنراه يقسم أشكال المعرفة إلى المعرفة العلمية. 
والذكاء العملى. وذاك هو أفلاطون الذى شرع فى البحث عن العدالةء وإيجاد مجتمع 
عادل مستكملاً ما حاول سقراط إتمامه يل وسائراً على نهجه المتمثل فى الحجة 
الجدلية. أفلاطون مثالئء وأرسطو يتحلى بالعلم والروح العملية. أفلاطون يراه الكاتب 
بعيدا عن أن يكون مدعمًا من خلال وجهة نظره لضروريات إقامة المجتمع المدنى! يقول 
الكاتب فى هذا المقام» وتحت عتوان أفلاطون والمجتمع المدثى: ولكن لنأت إلى السؤال 
المنتظر: ما التطبيقات التى تحتويها هذه الرؤية فيما يخص المجتمع المدتى؟ من الوهلاة 
الأولى تبدو الإجابة على هذا السؤال موحية برد تشاؤمى. فإذا كنا نعنى بالمجتمع 
المحدتی نظاما یحتوی على کل من ا ااال الجماعات الطوعية وأيضاً كالتزام 
عام بمعايير مشتركة مثل احترام الحريةء و O EERE‏ 
قا ا قبن فد لقوق قفإن جمهورية أفلاطون سترى فى هذه 
الترتيبات آشياء غير مقبوة. وعلى كل فالحيز المستقل من تلك الجماعات الطىعية التى 
تعمل كمصد ضد سلطة الدولة بستجعل من الصعوية بمكان بالنسبة الدولة أن يكون لها 
دور مركزى فى تنسيق الأنشطة الخاصة بالطبقات المختلفة » بحيث يمكن تحقىق قىۆ 
الصالح العام للجميع. والحقيقة أن حراس أفلاطون ممن يريون الأطفال فى المشاع 
ويجرون زيجاتهم بواسطة نخبة مختارة من الحكام بسترى فى المجتمع المدنى- كما ورد 
في الفصل الأول شيئًا لا يمكن التسامح معه. كما سيبدى حراس/حكام أفلاطون- 
الذين بخشون ألا تكون عادات الفضطلة المدنية التى أکذت حسب فلاطون على ىلوك 
الامتثال القانون كافية لتأمين تقيل الناس للمسئولية- مزيدا من الرفض لهذه الصيغة 
من المجتمع وخاصة أنهم» أى الحكام/الحراس لم تكن لديهم صعوية بحكم التكنيكات 
الإدارية المرتبطة بالكذبة النبيلة عند أقلاطون" . 

لا يقتصر الأمر فقط على هذا الاختلاف بين هذين الفيلسوفينء فهناك جانب آخر 
راان ی يخص فضياة الصداقة عند أرسطو » قاًا: ولكن اذا كان 
الصداقة أن تستمر فيجب الاعتراف أو التسليم بنتيجة مهمة لتقاسم القيم الأخلاقية 
وھی: أن الأصدقاء هم أصدقاء لبعضهم البعض لأنهم يساهمون فى إحساس بعضهم 
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البعض باحترام الذات. ولكن كيف يمكن لهذه المحصلة أن تحدث إذا ما كان من نتائج 
الصداقة أن نجعل أحد الأطراف خاضعا للآخر لأسباب تبدو غير مبررة عقلاتيًا؟ قاذا 
كان الصداقة أن تظل أساسسًا للمجتمعء فيجب أن تأتي مكملة لفضيلة الاحترام المتبادل 
التي نناقشها فى الفصل الأول فهذه الفضيلة؛ خاصة حال تدعيمها بوجهة نظر 
أرسطو الخاصة بالتشاور العام؛ بستشجم الناس على إيجاد طرق للإصغاء» والفهمء 
وترك مساحة لاآخرين. غير أنه بإرساءعلاقات من هذا النوع تحت مسمى صون 
الصداقةء من شأن المجتمع المدنى؛ المكتمل بحيز مستقل من التجمعات» وييئة أخلاقية 
أؤسع تحفظ احترام الحقوق؛ من شأن هذا المجتمع أن ييزغ أيضًا. 

وتوحی هذه الرؤى بأنه "حتى إذا لم يكن أرسطو قد نادى ب أو احتضن رؤية 
المجتمع المدتى التى ننادى بها هناء فهو يبقى - رغم ذلك أقرب لفهمها وتبنيها من 
ععلمه أفلاطو“") . 

وإذا شرعنا فى إتمام هذا النوع من المقارنات محاولين أن نتبين صفات الفيلسوف 
أو الكاتب المؤيد أو حتى الممهد لإقامة مجتمع مدتى وذلك الذى ينقد ويعارض وجوده » ` 
سنجد لديتا فريقين: الأولء ولنحصرهم جملة فى البداية: أرسطو يعتبر من الممهدين 
أى الميسرين» سانت أوغسطين من الميسرين وريما لم يكن راغباء القديس توما الإكوينى 
من الميسرين كما ستفصلء مكيافللى من الممهدين بأطروحاته العملية كما سنشرح 
تفصيلا وبالاستشهادات» هويزء ولوك. وکانطء وهی جل» ورولزء وييرك وتوکفیل. 
وأواكشوط من المؤيدين بل يمكننا تسم م انون تدع دی و في 
مقابل من؟ من هو الفريق الآخر؟ أولهم روسو كان مفسدا بقيمه الشموإية والثورية فى 
بعض الأحيان لمشروع المجتمع المدنى. غيره ليسوا كثيرين» لكتهم: ماركس» نيتشهء 
ماکس فیبر.» هربرت مارکیوزء میشیل فوکو! 

يمكتنا بالطبع من خلال القراءة الفاحصة أن نتبين الفروق على غرار ما رصدتاه 
بين أفلاطون وأرسطوء وأن تستشف كذلك من خلال نوعية الفلسفة المطروحة سبب 
تأييد أو معارضة فلاإسفة معينين المجتمم المدنى. غير أننا لا نسعى إلى إتمام ذلك 
لسييين أولهما ما سيستغرقه من صفحات طوبلة نرباً بالقارئ ألا تدقعه إلى الملل 
أو التحيز الى وجهة نظر معينة. السبب الثاني آننا لا نريد بالقعل التدخل بين الكاتب 
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والقارئ تدخلا قد يفسد الاإستمتاع بخصوصية الغوص والتحليل مما يمكنء بل ونأمل 
أن يقوم به القارئ بنفسه. لم يكن هذا النموذج إذن إلا محاولة متا لإثارة بعض أنواع 
التحليلات الممكنة وأيضسًا الخروج منها بتطبيقات معينةء مختلفة. فالكتاب بالفعل فى 
حاجة إلى دراسة أكثر منها قراءة. 


ملاحظات لغوية 

ويبقى فى النهاية أن نشير إلى بعض الملاحظات النهائية والمتنوعة والتى يدور 
معظمها فى فلك لخوی. 

أولا: فيما يتعلق بتوع الأسلوب السائد بين معظم الفلاإسفة فى هذا الكتاب 
سنجده جانحا تحو الدراما الفلسفيةء نحو البحث عن السلوان فى ظل ما يتعرض له 
المجتمع الإنسانى من تدهور خاصة فى منظومات القيم» والأخلاق عامة. 

سنجد أيفسًا أن شيدًا لا يصرع هذا الأسلوب إلا ما يطرحه الحل السياسى من 
ممارسة وعمل واقعى يحاولان أن يفلتا بالإنسان من ملابسات فلسفية وعرة ودقيقة 
حدت بالبشرية أن تعرج إلى أساليب متنوعة أشهرها البنيوية والتفكيكية. 

ثانا : حرصنا أيضًا على نقل ما أورده الكاتب من فقرات استشهد بها من 
النصوص الأصلية البارزة ٠‏ حيث رأينا أهمية نقلها هنا ببلاغتها وتنوعها على المستوى 
اللغوي والجمالى فى النص الاإنجليزى. 

فقد رأينا أنه آحياتا ما يكون الإيقاع الإتجليزى- بغض النظر عن مدى بلاغة 
الأسلوب العريى- له مذاقه الخاص فى تتاول القضية المطروحة لمن يريد الاطلاع على 
النص الإنجليزى بجمالياته المختلفة. ولم تكن عبارة "نيتشه" التى افتتحنا بها هذه 
المقدمة سوى ميل لتحبيذ درجة معينة من الاندماج مع اللغة وتذوقها فيما يخص إيقاع 
الأسلوب. وهو بالمناسية من الأشياء المهمة التى يمكن أن تلحظها واضحة بين الكتايات 
المختلفة التى يعكسها ما ورد فى الكتاب من لغات» وأساليب مختلفة. فكتابة ”جون لوك" 
الإنجليزية التى نميزها بمفردات ثاقبة ومباشرة تختلف عن كتابة "روسو" القرنسية التى 
تخلفها الشاعرية واتتقاء المفردات التى تلهب المشاعرء نوعان مختلفان من الكتادة 
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يختلفان تماما عن الكتابة الألاتية خاصة كما وردت هتا من خلال اثتين من أعظم الذين 
كتبوا بالألانية هما: ماركس وتيتشه. ستجدها عذد هذا الأخير مثا لغة متدفقةء تتميز 
باختيار الرموز الحيةء والكلمات المنمقةء والأشعار الرائعة التى ا تيرح ذهتك دون أن 
تجيرك على معاودة هذا الفيلسوق مرات ومرات» وهو فخ له مذاقه الخاص تتمتى لو 
وقع فيه جميع القراء ممن لم بقابلوا نيتشه بعد. فهو يطرح مقولاته بأشد شكال 
الصيغ تطرقًا وأقواها خطاباء وهذا ما دفع صغار المفكرين- مثلما يقول رودولف 
شتايثر" : « ليقرعوا أجراس الخطر معلنين على الملا أن روحا خطرة قد ظهرت إلى 
الوجود» . ولعلنا قد تنجح فى توصيل هذا الانطياع من خلال الفقرة التالية من كتاب 
نيتشه "نشوء الأخلاق": 
« عتدما اصطدمت جيوش الصليبيين فى الشرق بالجيوش المطية 
التى لا تقهرء والتى يملك آفرادها عقولا حرة بامتيازء ويعيش 
آفرادها - ولاسيما ذوو الدرجات الدتيا- بكامل الطاعة 
والاتضياط. عند ذلك جاعتهم بطريقة ما إشارة حول الرموز وحول 
الكلمة الخاطئة. أما القبادات العليا فاحتفظت بالسر ا توجد 
حقيقة وكل شىء مياح ومتذ تلك اللحظةء ريحت الروح حريتهاء 
وأصيحت الحقيقة خادمة العقيدة".) . 
لاشك إذن أن الكتاب كما ذكرنا آنقا فى حاجة إلى نوعية خاصة من القراءة بعيدا 
بالطيع عن « جانب الفائدة » التى يقدمهاء فهذه الفائدة واضحة لمن يريد أن يقتصر 
على الاإستعمالات العملية للكتاب» كمرجم على سبيل المثال. أما عن التذوق والجدل 
فللكتاب شان آخر مع القراء. 
وأخيبراً أود أن أذكر أن ما من عمل فى هذه الحياة إلا وكان تتاج تعاونء 
ومساندة. ودفع من الآخرء الذى يجب دائمًا أن يأخذ مكاتته المستحقة فى منظومة 
القرد» مكانة النديةء وذلك إذا كان لأية إيجابية مما يسعى إليه المجتمع المدتى أو أية 
متظومة آخرى فى حياتتا أن تتحقق على أرض الواقع. وقد كان بالفعل للآخر دور مؤر 
جد فى خروح هذا العمل يلغتنا العرييةء وفى هذا الصدد أشكر جميع الآخرين التاليين 
الذنين يضمون أناسا أشعر أحياتا أثه من الصعب أن آقصلهم عن ذاتى۔ 
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أولاً : ود آن آقدم الشکر لزوجتی 'سهیر" وابنتى ليل" فقد ساعدتتى سهير 
كثيرا فى متايعة الترجمة وما وفرته من مناخ مؤهلء وكذلك مساعدتها العملية لى على 
فهم ما يمكن أن يكون من جواتب إيجابية فى المجتمع المدتى اللييرالى! فلها عميق 
امتتاتى۔ كما أتنى مدين الى « ليلى » العينين اللتين تحضان على البهجة؛ بالمثابرة على 
إنهاء الكتاب. 

_ انيا : أود أن أشكر ذلك الآخرء ؤالقريب إلى تفسى جدا "مايكل جاسبر” الصديق 

الگا : كان لأصدقائى دور كبير حتى اكتملت هذه الترجمة بدءا من المساندة 
: العملية والروے المشجعة مما قام نه الصديقان یك محمود وی سمير مندی . 

الأصنقاء عااء كمال وشردف الأحبييىء وخند المولى |سماعیل وپاسر عبد اللطف ۹ 

وأخّیرا آتوجه بالشکر إلى من کان لهم الفضل فی إدراکی لكثیر من الآمور فى 
مجال العلوم السياسية والمجتمع المدنىء والتى ظلت خفية على قبل تفتيدها ضمن 
محاضرات ديلوم المجتمع المدنى وحقوق الإتسان فى كية الاقتصاد والعلىم السياسية 
وأخص متهم بالذكر د. مصطفى كامل السيد» د۔ علا یو رید » د. هویدا عدلی» د. 


أحمد ثایت. 
وفى النهاية أرجو أن أكون قد قدمت بهذه الترجمة ما من شأنه أن يسهم فى مزيد 
من الجدل ويثير الحركة. 
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استهلال 


وضع هذا الكتاب اتحقيق ثلاثة أغراض: 

الأول - وهو المغزى السائد بين ضفتى الكتاب - أنه لكى يثخرط "الطلاب" قى 
التفكير السياسىء ومن ثم يبحثون فى قضايا مهمة من قبيل طبيعة العدالة أو أساس 
السعادة ؛ عليهم أن يتعلموا مقارنة ومقابلة وجهات نظرهم وأطروحاتهم بوجهات نظر 
وأطروحات الآخرین. وأرانی هتا أعملت عدة استراتیچيات من شأنها حث القراء على 
التقكير بهذا الأسلوب فى تناولهم للكتاب. 

من بین هذه الاستراتیچيات, أن تنظيم الكتاب نقسه جاء ليساعد على تعلم عقد 
لمقارنات والمقابلات بين الحجج المختلفة التى تدور حول القكرة الرئيسية للكتاب» وهى 
فكرة المجتمع المدنى. وفى هذا الصدد قمنا بتقسيم مفكرى المجتمع المدنى بين كتاب 
ما قبل العصر الحديث erSاآwr‏ nodern-مrم‏ ونقاد أواخر العصر الحديث yةل-٣ماھا‏ 
nodern critics.‏ الأمر الذى دوفر للقراء امكانية تناول المادة الخاصة بهؤلاء المقكرين 
فى اقترانها بنمطين محتملين من النقد. فالأجزاء الثلاثة الرئيسية للكتاب تضع أمام 
القارئ صورة "إجمالية" تقوم بوظيفتين: أولهما وصف ماهية المجتمع المدنى والآخرى 
تحديد المحتويات الرئيسية التى يمكن توظيفها فى البحث فى أهمية ذلك المجتمع المنى . 

ومن الاستراتيچيات الآخرى التى قصدنا بها تحفير التفكير السياسى لدى 
القارئ أننا ذيلنا كل فصل من فصول الجزئين الأخيرين بهامش التخيل والجهد البحثى 
أطلقنا عله "الرد وارد المضاد" and rejoinder‏ eم0nsمءع‏ أبرزتا فيه الحيتية التى 
كان من شأن مختلق المفكرين أن يتتاولوا بها آقکار وحجج بعضهم البعض. وآمل أن 
بكون هذا المعمل لتحليل الأقكار والحجج مشجعاً القراء» خاصة الطلاب منهم» على 
تخيل أتفسهم كما لو كانوا منخرطين فى حوار مع مختلف المفكرين الذين ينقدون 
نواقف ضيح البعض. 
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أما الهدف الرئيسى الثاثى» فيتمنل فى مناقشة فكرة المجتمع المدتى الذى نرى 
فى وجوده مسالة جوهرية لمن يسعى- كما يفعل معظمنا- إلى الحريةء وتحقيق المغزى 
من الحياة. والذى يستوقفنا هنا آنتا تمر بعهد تبدو فيه المجتمعات المدتية فى حالة 
انحدار فى كثير من بقاع العالم الغريى» حيث ظات هذه المجتمعات متواجدة لردح من 
الزمن. وهو فى الحقيقة ما تصادف مع وجود محاولات لخلق مجتمعات مدتية فى 
مناطق من العالم لم توجد بها من قبل هذه المجختمعات المدنية مثل أوريا الشرقية إثر 
سقوط سور برلين. وإتى لآمل أن يساهم هذا. الكتاب بأية طريقة مهما كان تواضعها 
فى مقاومة تلك النزعات التى تساهم فى إضعاف المجتمعات المدنية. 

الهدف الأخير هو تفسير أعمال أهم الكتاب فى حقل النظرية السياسية. صحيح أن 
كتابا مرجعيًا كهذا لا يمكن أن يلعب دور البديل عن المصادر الأساسية لكنه قد يساعدء 
كمرجع جيدء على فهم وتقدير آهمية هذه المصادر الرئيسية. وهنا آمل أن يكون هذا 
الكتاب مفيدا بحق لمن يريدونء مثلى تمامًاء أن يحثوا الطلاب على نحو خاص على قراءة 
تلك الأعمال الخالدة فى الفلسفة السياسية. ومن ثم فعند عملى فى هذا الكتاب آليت على 
نفسى دومًا أن أفصل الأفكار الرئيسية الواردة فى النصوص الأساسية الرئيسية التى 
من الوارد أن يقررها القائمون على تدريس النظرية السياسية على طلايهم. 

أما عن سبل الإفادة من الكتاب» فهى عديدة باعتماد ذلك على القصد من 

تناوله أو قراعته» فإذا ركزنا على الحقل الأكاديمى » والمشتغلين به فتحن تروم بمن 
يريدون مد طلايهم بخلفية تساعدهم على فهم الكثير من الأقكار الواردة فى تاريخ 
التفكير السياسى أن يشرعوا فى قراءة الكتاب بشكل تسلسلى بدا من الفصل الأول 
عن المجتمع المدنى » ثم الانتقال لمناقشة مختلف المفكرين الواردين فى الأجزاء التالية. 
وفكرة المجتمع المدنى تتميز بالرحابة والسعة ما جعلنا فى تتبعها تفسر كثيرًا من 
الأيعأد الرئيسية للتظريات المختلفة تفسيرا كأملاً . 

وهذه الحقيقة تتيح للمحاضرينء حال تدريس موادهم» سبر أغوار موضوعات 
أخرى مهمة بجاتي المجتمع المدتى » وقى هذا الصدد يعد الكتاب مفيدا لمن يريدون 
طرح مجموعة من الموضوعات المتكاملة والبديلة. فالكتاب يوقر قائمة كاملة من 
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الموضوعات الرئيسية لمن يريدون على سبيل المثال مناقشة طبيعة مجتمع عادل 
أو صالح» مكانة الحقوق فى المجتمع» دور وأهمية التفكير العام والتشاور» خاصية 
الفضيلة المدنية كما وردت فى الرؤى المختلفة من التفكير السياسىء الدلالة السياسية 
لبعض الأفكار من قبيل التسامح والاحترام المتبادلء طريقة صياغة مفهوم السلطة 
الشرعيةء الأوجه المختلفة للديمقراطيةء العلاقة بين الرؤى ما قيل الحديثة والحديثة فيما 
يتعلق بطبيعة الأقراد والمجتمع. 
ون يبغى استخدام الكتاب فى فصل دراسى عن التفكير السياسى من الممكن 
التوكيد على فكرة المجتمع المدنى» وجعلها أرضية لعقد المقارتات ومقابلة الحجج 
المختلفة فيما يخص هذه الفكرة الرئيسية. فى هذه الحالة من شأن المحاضر أن برشد 
طلايه بقراءة المقدمةء والفصل الأول ثم الانتقال مباشرة إلى الجزء الثانى والثالث على 
التوالي هما يحتوران على عقكرى المجتمع انى ونقادقم ون نرود نهن الرؤى 
الكلاإسيكية والمسيحية أيضا فى هذا الصدد» يمكنه انتقاء بعض المواد ذات الصلة من 
الجزء الأول. ثم يظل الاختيار متاحا أيضنًا أمام من يرغب فى استخدام تيمات بديلة 
ومتكاملة كأساس اقصل دراسى عن التفكير السياسى خاصة من قبيل تلك المذكورة 
فى الفقرة السابقة. | 
مارا أ القن الى أن هاا الاب ق اأص سان ت ر الا على هر 
العامين الماضيين. لقد قدم لى كثيرون مساعدات مهمة. وفى هذا أود آن أخص بالشكر 
أسرتی بما فیهم والدی 'ولیام» وآدورٹی" دیلی مuاە0‏ yطاrەD Wm ad‏ وزوجتی 
'کارین" ۸۵١‏ وأبنائی دان" ٥8۸‏ وتا" A۸٣‏ و اريك ا۴۲ وزوجته 'راشیل" ۸٩-‏ 
م فهؤلاء علموتى عن طبيعة المجتمع المدنی آکثر من أی كاتب رجعت إليه فى هذا 
الكتاب. ولذلك أهدى إليهم هذا الكتاب. أود أيضا أن أشكر ستيفن هَل اانا مهاو 
محرری الخاص فی مؤسسة آلین آند بیکون 84٥٥۸‏ ۸۵ھ ٣لال۸‏ فقد كان خير معاون 
لى على مدار الرحلة کلھا. كما آوں أن آشکر عمید کلیتی ء کارل ماتوک ar Mat0×‏ 
على مساندته لى. وأقدم عرفاتى أيضنًا إلى طلابى فى مرحلة الدراسة الجامعية ممن 
جعلت منهم هدقا لحاضرات قامت على أساس هذا الكتاب. بهدف استكشاق أفضل 
الطرق لصياغة الأفكار والأطروحات. علارة على ذلكء فإنى أقدر جميع النصائح القيمة 
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التى قدمها إلى عديد ممن قرعا المخطوطة الأولى. وفى هذا الإطار أخص بالشكر 
نانس ێڵJ Pennsyivania State University İlÃlım: ag ةanlج « Nancy Love‏ 
وسیمون شامبرز be۲5اصCh‏ 07ص81 جامعة كولورادى ب ”4اولدر " University of Colora-‏ 
at Boulder‏ ەd»‏ وریتشارد ك. داجر Richard ). a99 er‏ بجامعة ولابة أرىزونا Ariz0-‏ 
State University‏ ۸ ورویرت کیرفیرست Robert ۸u rr‏ یجامعة سنترال فلورید! 
of Central Florida‏ niversityء‏ وچوپل د. شفارتز zاwr Sh‏ .0 اeەل‏ بکلية وپلیام آند 
مlرJ lglg «The College of William and Mary‏ ر. جijiر William R. Garner‏ 
بجامعة إليتوى الجنويية فى کارigıدJl Southern Illinois University at Carbondale‏ 
وآندرو كيين Andrew Keen‏ بجع نور rzıy>g «Northeastern University jan]‏ 
دی لوریر Greg Dela ure‏ کي إثاکا مeوeااەC 1ha‏ » و"تيودور ل- بوترمان" 1e0-‏ 
Putterman‏ .ا dore‏ بجامعة کالیفورنیاً فی İÎıکرiınlةڌg University of California,‏ 
.toاeramen‏ لقد حاولت الإقادة من تعليقات المراجعين لتحسين مستوى الكتابة وجعل 
الکتاں شاملا إلى أقصى حد ممكن. وآشكر أيضاً المراجعين الذين وضعوا أيديهم على 
الأخطاء التى تبقى فى النهاية مسئوليتى وحدى. ) 
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مقدمة المؤلف 


١‏ - التفكير السياسى والنظرية السياسية 

ينشغل الناس بالتفكير السياسى عندما يبحثون فى تحديد أى الأفكار السياسية 
تقدم وعودا آكثرء وأى الطول السياسية تستجيب أفضل من غيرها لتحديات بعينهاء 
وأية أنظمة سياسية تكون الأفضل فى تلبية حاجاتهم. والتحدى فى هذا الكتاب يتمثل 
فى جعل الناس يالفون طبيعة التفكير السيابسى على أمل أن يكون هذا مشجعا القراء 
على الانخراط بأتقفسهم قى هذا النشاط. ولأننا سنناقش قى هذا الكتاب نظريات 
سباسية مختلفةء فإننى أفضل قبل المضى قدمًا فى هذا أن تتوقف برهة لنتحدث قليلا 
عن ماهية النظرية السياس ية وكيف علينا أن نفهم التفكير السياسى فى علاقته بها. 

وسأستخدم هنا كلا من مصطاح النظرية السياسية ومصطلح الفلسفة السياسية 
بالتبادل () . فالنظرية السياسية تنش إلى حد ما كإجابة على سؤال يلفت انتباه 
المنظر السیاسی۔ فقد سال ”آفلاطون" ۴1۵۵ » على سبيل المثال : إلى آى حد يمكن 
أن تتحقق العدالةء بإسهاماتها المهمة الحياة البشريةء فى مواجهة مجتمع يتعامل مع 
قكرة العدالة بروح الشك؟ كذلك أراد "هويز" ك#ططه١‏ أن يعرف ما الذى يجعل المجتمع 
متورط فى الحرب» وتساعل أيضًا كيف أو حتى ما إذا كان ممكنا- التغلب على 
احتمال الحرب» وتحقيق السلام والحرية؟ فى حين سال روز اسه : كيف نبنى 
مجتمعًا يمكن للأفراد فيه أن يحترموا الحقوق الأساسية لبعضهم البعض رغم وجود 
وجهات نظر أخلاقية متعارضة ولكل متها معقوليتها؟ 

للإاجابة على أسئلة من هذا النوع يجب أن يكون المرء قادرا على تكوين صورة 
للعالم تساعد فى تفسير الطريقة التى يعمل بها. فعلى سبيل المثال إذا كنا معنيين أن 
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يحقق مجتمعنا شكلاً من الحقوق المتساوية الجميع ووجدنا أن المجتمع يبدو مقاوما 
لهذا الهدفء قإن هدف فلسفتتا السياسية حينئذ سيتمثل فى استعراض العوامل التى 
تعوق التقدم تحو هذا الهدفء والوقوف على كيفية التغلب على تلك المعوقات. ونحن فى 
سعينا نحو هذا المشروع نشكل صورة العالم تفسر سبب عرقلة هذا المجتمع لتلك 
الحقوقء ولكن بالإضافة إلى ذلك. لايد لهذه الصورة أن توضح كذلك تلك العوامل التى 
يمكن أن تساعد المجتمع فى ترسيخ تلك الحقوق. ) 

ولكن فى انشغالنا بهذا الجهد لا يمكننا بأية حال أن نستوعب جميع العوامل التى 
يجب أخذها فى الاعتبار عند معالجة السؤال المطروح. والسبب فى افتقاد الفهه 
الكامل هو أن المتظر السياسى يرى العالم من وجهة نظر محدودة وجزئيةء وأنه ما من 
. منظر يملك أى تملك تلك المعرفة الشاملة التى تمكنه أو تمكنها من الفهم الكامل لجميع 
أ العتاصر الخاصة بالشؤال المطروح. والنتيجة أن كل ما يستطيع المنظر عمله هى تقديم 
رؤية (باستعارة مصطلح شيلدون فولن اه۷ ١٠لاهS1‏ ) تصق العلاقات الممكنة بين 
العناصر الرئيسية المجتمعء» بما فيها البشر والمؤسسات» بهدف معالجة السؤال 
المطروع(). 

من خلال هذا المشروعء يمكن للمنظر السياسى صياغة نظرية كاملة التفاصيلء 
توضح أى الحقوق يمكن إرساعها وتطويرها فى المجتمعء وكيفية إتمام ذلك. 
وما المعوقات الرئيسية التى يجب التغلب عليها بهدف نيل تلك الحقوق كاملة. ويانشغال 
المنظر فى هذا النشاط فإنه أو أنها بستناقش عديدا من العوامل وعلاقتها ببعضها 
البعض بما فى ذلك دور الحكومةء مكانة التعليمء طبيعة الواقع الاجتماعى والثقاقى 
الذى يجب أن يكون قائمًاء وما إلى ذلك. وإذا اقفترضنا أن المنظرين السباسيين 
يطورون تظرياتهم من خلال خبراتهم الخاصة ووجهات نظرهم» فمن الوارد أن يطوروا 
نظريات متعارضة فيما يخص نفس السؤال أو المسالة المطروحةء حيث إن منظرًا ما قد 
يقدم تظرية تؤكد على مفاهيم معينة للدولة يرفضها أو يدحضها منظر آخرء كما أن 
منظرا ثانيا قد يحدد ظروقًا ثقافية معينة يمكن اعتبارها غير مترابطة من قبل منظر 
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ثالثء وهكذا دواليك ) . عموما تبقى المسالة الواضحة هنا أن أية نظرية معينة عندما 
رى من زاوية نظرية أخرى يمكن القول بمعنى ما أنها تفتقر إلى الكمال والشمولية فيما 
يخص السؤال المطروح. نتيجة لذلك. لاد لنشاط الفلسفة السياسية من أن يتضمن 
منظرين بسياسيين يخالفون بعضهم البعض حول أى النظريات أقضل فى تقسير العال» 
وأيها أفضل فى المساعدة على حل سؤال أو مسالة بعينها. 


١‏ - الصلة بين النظرية السياسية والتفكير السياسى 

ما العلاقة بين التفكير السياسى والنظرية السياسية؟ كلاهما يشتركان فى تناول 
مسائّل سياسية واجتماعية مهمةء والحقيقة أن التفكير السياسى ؛ شانه شأن التظرية 
السياسية؛ يتناول أسثلة يبدو أنها قد هيمنت على النقاش السياسى عبر التاريخ. 
فالتفكير السياسى بطرحه للأسئلة التى سردت فى استهلال هذه المقدمة يصبح لا محالة 
منخرطًا فى طرح أسئلة عديدة أخرى» من قبيل ما طبيعة العدالةء الحريةء الحياة 
الصالحة ؟ الى غير ذلك من أسئلة. 

وفى مجرى تناول هذه الأسئلةء دائمًا ما يرجع التفكير السياسى إلى النظرية 
السياسية. ذلك أنه فى الإجابة على أسئلة رئيسية غالبًا ما يستفيد المنشغل باتفكير 
السياسى من الرؤى المختلفة للحياة السياسية المقدمة من قبل مختلف المنظرين 
السياسيين. وفى هذا الإطار يتحدى هذه الرؤى بغرض تقديم إجابات قيمة على الأسئلة 
الظفكة 

إن التفكير السياسى دائما ما يمثل أرضًا خصبة يمكن الانطلاق منها لتحدى 

رؤية معينة واردة فى إحدى النظريات السيابسية. إذ أنه كما أشرنا توا ليس هناك مطلقا 
رؤية كاملة» فكل رؤية تتضمن بالضرورة عناصر مهمة من الواقع» فى حين تقلل من 
أهمية عناصر آخرى. والشخص الذى يمارس التفكير السياسى غالبا ما يؤكد وجهة 
نظرنا هذه» عندما بثبت أن رؤية بسياسية معيتة ليست كاملة بما بكفى لمساعدة المرء على 
فهم واقع بسیاسی أو اجتماعی معين فهما كاملا . 
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وعندما يتبين أن رؤية سياسية معينة لا تقدم أساسًا جيدا لمعالجة سؤال بعينهء 
متتقل المنشغل بالتفكير السياسى إلى نظرية أخرى لمعرفة ما إذا كانت النظرية البديلة 
تقدم منهجا أفضل فى تناول السؤال محل البحث. وفى محيط التفكير السياسى يكتشف 
المرء وجود عديد من النظريات السيابسية التى تبحث فى السؤال المتار. على سبيل المتالء 
عند تنذاول السؤال الخاص بالعدالة قد نيد بأفلاطون ثم ننتقل إلى أرسطى وننتهى 
بهيجل. وفى كل حالة نقأرن بين تفسيرات مختلفة مدأفعين عن تقسير ضد آخر. ونظل 
هكذا على أمل الوصول إلى مفهوم للعدالة يمكن الدقاع عنه ضد ناقدينا. وأثناء هذه 
العمليةء قد نرقض جميع الرؤى العروفة للقلسفة السياسية عن الموضوع قيد التتاول 
ونخلق فى المقابل رؤية جديدة. وفى هذا الإطارء قد نصل إلى نظرية سياسية جديدة 
تماما لتناول مشكلة مهمة طرحها التفكير السياسى. 
إن التفكير السياسى يقوم على النظرية السياسيةء قبدون الأخيرة لا يمكن 
لأول أن تقوم له قائمة. فما أن تبداً عملية التفكير السياسىء يصبح المنشغل بهذا 
النشاط ملتزما بآن يختبر العديد من الرؤى الموضحة قى نظريات سياسية مختلفةء وهو 
فى ذلك. يبحث عن رؤية شاملة للحياة السياسية لا يمكن لها أن تظهر بأية حال قبل أن 
تكون هتاك إجابة محددة قد تم تحقيقها يبصدد بسؤال مطروح. ويالطبع قد ¥ يمكننا 
الوصول إلى هذه النقطةء ومن هنا نجد أن المنخرطين فى التفكير السياسى غالنًا 
ما يتعين عليهم البحث فى فائدة نظريات سياسية مختافة تتناول الأسئلة المطروحة. 


۳ - سقراط فی محاورات الدفاع و أقريطون () 

نظرا لأن الدفاع الكلاسيكى عن التفكير السياسى قد وجد فى تفسير أفلاطون 
ألسقراط فى محاورات الدفاع روهاممه و ٴأقريطون" ٥1آ‏ » بليق منا أن تناقش 
الموضوعات الرئيسية لهذه المحاورات. وهو نوع من التدريب من شأنه إعداد القارئ )ا 
سيرد قى الفصل التانى من معالجة لجمهورية أفلاطون. وقيل مناقشة هذه المحارراتء 
من الأهمية أن نقدم خلفية بسیطة حول سقراط ٤۷۰ ( Sor‏ - ۳۹۹ ق۔م) 
الشخص الذى كان مثار إعجاب أفلاطونء وجعله» كما سترى فى القفصل الثانى. 
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المتحدث الرسمى باسمه فى الجمهورية. لقد عاش سقراط فى أشنا أثناء فترة حل فيها 
حکم أولىغاركىی ٥11٥۴ھوااه‏ مستید محل ما کان قائما من جهود تسعى الى الحفاظ على 
الديمقراطية. فبعد هزيمة الأئينيين عام ٤٠١٤‏ قم فى الحرب البيلويونية nدائه‏ "همام" 
۲ مع إسبرطةء احتلت القوات الإسيارطية المدينة. وفى هذا الوقت اتتهز حزب 
أوليغاركى فى آثيناء ويمساعدة الإسبرطيين الفرصة لتقويض الديمقراطية الأثينية. 
وتأسيس الحكم الذى عرف فى التاريخ باسم قبضة ”الثلاثين طاغرة" 5٣۲ر‏ ا1آ 
والمفترض آن هؤلاء کانوا فی سبیلهم إلى وضع دستور دیمقراطی جدید» لكنهم قى 
الحقيقة أبوا أن يفعلوا ذلكء وقاموا فى المقابل بتنقيذ الإعداح ليس فقط فى الديمقراطيين 
المعروفينء بل أيضاً فى الأوليغاركيين الذين أيدوا حكم القانون("). وفى النهاية تم عزل 
الأوليغاركية بواسطة ٠١٠١١‏ مواطن وفيما لا يزيد عن بسبعة شهور عادت الديمقراطية() 
مرة أخری فی ٤٠١‏ ق.م. ). 

لم يكن بسقراط على وفاق مع النظام الديمقراطى الجديدء ققد قدم تعاليم تقول إن 
السباسة تتطلب نوعا خاصا من الخبرة التى لا بمتلكها بالضرورة الناس العاديرن ممن 
لديهم مهارات فى مهن آخرى. وقد بدت وجهات نظر سقراط بالنسبة للأثينيين قريبة من 
وجهة النظر الأوليغاركيةء فالأئبينيون الذين كانوا # يزالون قريبى عهد من إرهاب 
الأوليغاركية بدرجة تكفى لجعلهم لا يرغبون فى أى شىء له صلة بهم» قد رقضوا سقراط 
بصفته مهددا للديمقراطيةء وقدموه إلى المحاكمة وحكموا عليه بالإعداء وقى 
محاورات ‏ أقريطون" و"الدفا ع" وآيضا فى الجمهورية يسجل أفلاطون التزام سقراط بكل 


(+) لم تكن الديمقراطية هى النظام المرغوب قى أثينا بصفته النظام الأفضل كما قد يكون حادتًا بيننا الآن » 
سترى فى الفقصل الثانى كيف صنف أفلاطون آنظمة الحكم المختلفة ومتها الديمقراطية التي لم تكن 
تعنى حن ذاك سوى نظام يتسم بالفوضى وعدم الكقاءة . وهذا ما كان ساندا فى الفترة ما بعد انقشاع 
الحکم الأولیغارکی مثگما يشير الکاتب . وها هی زبنفون المزعوم ۴5840-×6۸p۸0۸‏ أحد تلامیڈ بسقراط 
ينتقد الديمقراطية الأئينية بشدة لأنها تتّميز حسب رأيه بالاتفسام . والقوضى وطرح فى المقابل نماذج من 
الخارج متمثلة قى جمهورية اللاسدموين 0/19۸8" ءلعLa‏ sمd‏ iqueاRepub‏ ها التى تمجد اليساطة 
وحسن سير المؤسسات الإسبرطية . انظر : جان توشار وآخرونء تاريخ الفكر السياسى ء 
ترجمة د . على مقلد. الدار العالية الطباعة والنشر والتوزيم » بيروت » ۱۹۸١‏ . (المترجم) . 
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من البحث عن الحقيقةء ويوجهة نظره القائلة بأن النظم السياسية يجب أن تدار بواسطة 

خبرا ء يفهمون كيف بستخدمون السلطة من أجل أغراض أخلاقية. 

وفىما یلی تقدم تفسیرا محاررتی النفاع و أقريطون' اللتبن بظهران أهمية التفكير 
السياسى. ففى ”الدفاع كان سقراط قد انهم بعدم اعتقاده فى آلهة أثيناء ويأنه ‏ جعل 
الحجة الآأضعق تيدو هى الأقوى" وأنه أفسد الشياب. وقد ظن سقراط نقسه برب ا 
ويالرغم من الدفاعات الطويلة والمقتعة عن سلوكهء فقد تم تجريمه وحكم عليه بالإعدام من 
قبل محكمة أثينية شرعية. وقد تاح لتا سقراط د نحن القراء» ويأيسط الحجج - أن 
تخلص إلى أن تهمته كانت ببساطة هى انخراطه فى التفكير السياسى . 

لاذا كان اعتراض الأثينيين على استخدام سقراط التفكير السياسى بهذا العمق؟ 
لإإجابة عن هذا السؤال يجب أن توضح ما كان سقراط يأمل فى إتجازه من خلال 
التفكير السياسى. لقد بحث فى استخدام التفكير السياسى لتتاول أسئلة رئيسية تتعلق 
بأفضل أشكال الحياة الأخلاقية والسياسية. إذ طرح على سبيل المثالء 4 من قبيل 
ما العدالة؟ ما التقوي؟ ما طبيعة القانون؟ وما الخير؟ للاإجاية على أسئلة كهذه اتخرط 
قراط فى العملية التى أطلق عليها الحجة الجدلية ٠۸۲‏ uوءة‏ ام diale‏ . 


تتمثل طبيعة هذه العملية فى طرح سؤال» مثل : ما العدالة؟ ثم تقدم تصورات 

مختلفة عن العدالة. والهدف من تقديم هذه التصورات أن تعثر بينها على المفهوم 
الصحيح. وللوصول إلى هذا الهدف يطلب من الناس أن يقدموا وجهات نظرهم الخاصة 
حول كل تصور متضمتا الأسباب الشارحة لعدم قيول تفسيرات بعينها. ثم يتم بعد ذلك 
اختبار هذه الأسباب بعتاية. ويمجرد تقديم أسباب تدحض صحة تصورات معيتة يته 
إسقاط هذه التصورات من الاعتبارء» ومن ثم يمكن حصر قائمة التصورات الممكنة عن 
العدالة. ثم تعاد الكرة مرة أخرى حيث يتطلق الفرد من خلال هذه القائمة ثمة المحدودة على 
آمل ان دجد مفهومً للعدالة متميز بالشمولية التى تصمد ان تد آخر. ویصیح المقفهىم 
المتبقى أساسا للإجابة على السؤال الأإساسى : ما العدالة؟ والواقع أن جمهورية 
أفلاطون - كما سنرى فى الفصل الثانى - ستحنى فيما بعد حذو هذا التموذج. 
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إذن فالاتخراط فى التفكير السياسىء يتطلب خطابًا يشترك فيه آخرون ممن اديهه 
الاستعداد لاختبار وجهات تظرهم على الملا هذه هى مقارية التقكير السیاسی التى 
انتهحها سقراط طوال حیاته. يقول بسقراط فى محاورات ”الدفاع: «ما زات ماضیًا فی 
اختبار کل فرد اعتقد آنه حکیماء سواء کان مواطتا م أجنببُا» 0) إلا أن هذا العمل 
الذى آمن ته قراط كان في اا الذ و د عديدة. فهو بخيرقا أن 
"الأشخاص القائمين باختيار بعضهم البعض بدلا من أن يغضبوا من أنقسهم يغضبون 
متى» وبقولون إن سقر اط شتعة.ء وېقسد الشباب( 1( "an abomination and corrupts the‏ 
youth”.‏ 


ولكن اذا غضب الأثيتيون من سقراط؟ هل لأنهم ريطوا بينه ويين الأوليغاركيةء 
ام هتاك أسباب أخرى؟ لا يمكتنا هناء ويطبيعة الحالء إلا أن تعمل حدستا لعرفة 
الأسباب التى جعلتهم يغضبون. وهذا الحدس يعد فى حد ذاته مفيدا لآنه سييين لنا 
مشكلة عامة تطرحها عملية التقكير السياسى بالنسبة لكثيرين حتى يومتا هذا 
أحد أسباب شك الأئيتيين فى جهود سقراط قد يتمثل فى أنه باتخراطهم فى 
التفكير السياسىء» كان عليهم التسليم بأن الرؤى» والآراء الموحجودة قد تكون خاطدةء 
وأنها قابلة للمراجعة أو النفى. وهى محصلة كانت لها عواقب عكسية تماما لدى التاس. 
فأحياتًا ما تكون المحافظة على الوضع القائم مه اهاه بصدد أفكار جوهرية مثل 
العدالة والتقوى» شينًا مهما فى حماية ما يبشكل طريقة المرء فى الحياة. 
والسبب الآخر للشك فى محاولات سقراط قد يكون ذا صلة بكون منهجه يتطلب 
من الناس التعامل مع وجهات تظرهم الخاصة فى سياق من الآراء المتتافسة. فى هذه 
الحالة يوحى التفكير السياسى بالنسية لمن هم ملتزمون بإيجاد تعريقات عامة لمفاهيم 
رئيسية بمخاطرة مختلفة تماما عن تلك المخاطر المطروحة أمام من بخافون أن يصدع 
التفكير السياسى استقرار الأوضاع القائمة. فبالنظر إلى وجهات نظر متتوعة وقبول 
ا لی 2 أمام آراء الفرد الخاصة, يواجه المرء احتمال عدم الوصول مطلقًا 
إلى فهم مشترك مع الآخرينء ومن ثم سيكون البحث عن إجابة لأإسئلة سياسية مهمة 
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مستمرًا وأبديًا ما دام قد بات واضحاً أن هناك حججا قوية تستمر فى الظهور اتحدى 
وجهات نظر معقولة. والمشكلة هنا تتمثل فى الاعتراف بان الواقع الاجتماعى ليس 
ازو ودنا کا فاا لے حف مرف هات نل هو فرظ ننظلی فقولا شترا 
لوجهات نظر وآراء متتوعةء لا يمكن التوفيق أو الجمع بين كثير منها بسهولة. 

وقد كان سقراط يأمل قى تجنب هذه المحصلة المحتملة التفكبر السياسى وفى 
إيجاد التعاريف الشاملة لمفاهيم رئيسية من شأنها أن تقيم واقعا اجتماعيًا على ساس 
الحقيقة. وقد بدا سقراط دائمًا واثقا من أنه يستطيع أن يفعل ذلك. ولكن فى ظل 
اتتهاجه البحث عن الحقيقة من خلال عملية الحجة الجدليةء فقد جازف بسقوطه قى عدد 
¥ يحصى من المشكلات غير القابلة للحلء وعالم من الحيرة والتردد. 

مع ذلك كان سقراط على اإستعداد للخوض فى هذه المخاطر. ولكن يبدو أن 
الأئينيين لم يكونوا كذلك. وفى نهاية الأمر انتهى الحا بالحكم على سقراط بالموت وهو 
الحكم الذى يرمز إلى رقض الأثينيين الانشغال بالتفكير السياسى واحتمال تبعاته. ولآن 
سقراط كان ملتزما بهذا المشروع فإنه» وكما جاء فى محاورة ”أقريطون"» عندما دخل 
عليه أقريطون السجن ليقنعه بفكرة الهرب» رد عليه بأنه لن يغادر دون أن يكون مقتنعًا 
بان هذا هو الشىء الوحيد الذى يستطيع أن يقوم به وقال : « إذا كان يحسن بنا ألا 
نتصرف مطلقا بشكل غير عادلء فهل يجب أن نرد الظلم بالظلمء كما يعتقد العامة أننا 
فاعلون؟» °) . 

بطرحه هذا السؤال» استغرق سقراط اللحظة مع أقريطون ليؤكد ويطريقة تراچيدية 

على آهمية التفكير السياسى» فجميع القضايا الرئيسية يجب أن تتعرض للتحليل المتبع 
فى الشكل الجدلى من الحوارء الذى يرسى دعائم التفكير السياسى. ونجد هذا الهدف 
EFE‏ فى محاورة "أقريطون" أثناء ا لمناقشة المشهورة المتخيلة مع قوانين المجتمع. 
والجدال الرئيسى المتضمن فى الدفع المقدم بواسطة القوانين هو أن سقراطًا بهربه كان 
سينتهك قواني أثىنا. ولطاذ! تكون هذه هى القضية؟ لقد تم اتهامه بواسطة محكهة 
شرعيهء وتقضى القوانين بأن يذعن المتهمون لما يقع عليهم من أحكام. ولكن لاذا يكون 
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من الخطا اتتهاك القوانين؟ تجيب القواتين أنه من الخطاً أن تنتهك القوانين العادلةء 
والحقيقة أن قوانين أثينا عادلة كل العدل. وتدعيماً لهذا الزعم تشير القوانين إلى طرق 
مهمة تفعت بسقراطء وغيره من المواطنين. قهى؛ أى القواتين؛ تعد فى الغالب ناقعة بحكه 
ما تقدمه من منافع ذات أهمية بالغة فيما يخص النضح الأخلاقى وتطوير الأفراد فى 
المجتمع۔ وفى صياغة قضيتهم مع سقراطء تشير القوانين آنها قد أمدت سقراط بثقافة 
أعدته للحياةء بما فيها حياة التفكير السياسى. والحقيقة آنها لم تمنعه من الاتشغال 
بالتفكير السیاسى. فقد سمحت له آن يجادل سياسات الدولة وعندما كان لا بتفق 
معها سمحت له أيضنًا بمحاولة إقنا ع الدولة بتخيير مواقفها. قالقوانين تتيح له مغادرة 
البلاد بون عقوية إذا كانت السياسات التى تتيناها الدولة ليست بتلك السياسات التى 
يتفق معها فى الرى '') . 

هكذا صار المغزى من المجادلات التى قدمتها القوانين" واضحا الآن » فشكوى 
سقراط ما كان لها أن تكون ضد القوانين لأن القوانبن عادلة. وكان يجب أن تنطلق 
شكواه ضد شعب أثينا الذى تصرف تجاهه بشكل غير عادل. ولأن القوانين عادلةء فإن 
سقراطًا مدين لها بإخلاصه الدائم» وعليه آلا يرتكب ما يضر بها. وإذا كان له ألا يطيع 
قوانين عادلةء فإنه فى الحقيقة كان سيتصرف بطرق ضارة بالقوانين» وهو بارتكابه هذا 
الضرر إنما يتواطاً مع الظلم الذى كان قد ارتكب بالفعل ضده. ومع هذه المعطيات فإن 
سقراطاً بقرر أن الشىء العادل الذى يمكنه عمله هو الإذعان لحكم الإعدام. 

علاوة على ذلك فإن سقراطًاً بدعمه لقوانين عادلة إنما يكرس واحدا من أهدافها 
الرئيسية المتمثل - كما رأينا؛ فى حماية التفكرر السيابسى. والبحث عن الحقيقة لا 
يتطلب أقل من ذلك. فإذا كان سقراط يعيش بيننا اليو لكان سيدعم بلا شك هذه النقطة 
على أنها أكثر أهمية من أى وقت مضى. فالسياسات المعاصرة تدار الآن بواإسطة 
مديرى الحملات وخبراء الإعلام ممن لا يملكون بسوى القليل من الاهتمام بالتفكير 
السياسى. ليس هدفهم تشجيع المقارية الجدلية لاختبار الأفكار التى يتطلبها التقكير 
السياسىء بل إن هدفهم هو أن يستخرجوا من الجماهير الاستجابة المرغوبة (وفقا 


53 


لتعريف مديرى الحملات) لعدد متنوع من الشعارات بغرض استخدامها فى تحقيق 
حشد جماهيرى مؤيد لقضايا بعينها. فراسمو استراتيجيات الحملات الانتخابية يرون 
التفكير السياسى تهديدا لأمثالهم ممن يأملون فى تحويل المجتمع إلى مجرد حشود 
ضخمةء حيث بلصق عقل القطيع الآراء بالمواطنين. ونتيجة لذلك, لا يعود الأفراد قادرين 
على صياغة أحكامهم من خلال عملية المقارنة والمقابلة بين الأفكار. تلك العملية المكملة 
للنموذج الجدلى فى الفكر. كثيرون الآن على وعى بأن هذا الوضع مستمرء كثيرون أيضنا 
يسوعهم ذلك. إلا أن مجرد الإشارة إلى المشكلة ليس كافيا. حيث تعد عودة الدراية بقن 
التقكير السباسى إلى الثقافة هى مسالة غاية فى الأهمية بالنسبة للمحافظة على الثقافة. 
وإتى لآمل أن يساهم الكتاب فى هذا الجهد. 


؛ - حول بقية الكتاب 


يتمثل نهجى فى هذا الكتاب فى تقديم نماذج من التفكير السياسى آمل أن تكون 
مشجعة للقارى/القارئة على الاتخراط فى التفكير السياسى بنفسه أو بتفسها. وهذا 
يعنى أن تكون الكتابة بروح المقارية الديالكتيكية لسقراط بحيث يصبح القراء متمرسين 
فى مقارنة ومقابلة الرؤى والحجج السياسية. وفى سبيل ذلك فإنى أخطط لمناقشة 
الطريقة التى كان للمفكر/المقكرة آن يدافع أو تدافع بها عن رؤيتها للمجتمع ضد 
مفكرين آخرين أو مفكرات. وفى مجرى هذه العملية يتمثل مقصدى فى مطالبة القراء 
بالتشكيك فى تفسيرى للحجج الواردة والمحتملة التى أرى أن المفكرين محل النقاش 
کانوا سیستخدمونها فی الرد على مفکرین آخرین. 
وبهدف تسهيل هذه المحاولةء سأقدم إيضاحًا مفصاا لطبيعة وأهمية المجتمع 
المدنی کموضوع آساسی. ویمناقشتی للرؤى المختلفة التى تنبعث من مناح مختلفة 
التفكير السياسى والمتناولة فى هذا الكتاب» بسأناقش كيف تنسحب هذه الرؤى المختافة 
على هذا الموضوع الرئيسى. على سبيل المثال» سيكون النسيج الضام لجميع المناقشات 
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متمثلاً فى أسئة من قبيل: هل كان لأفلاطون أن يؤيد المجتمع المدنى؟ كيف كان لأرسطو 
آن يستجيب لمسالة المجتمع المدنى؟ لماذا تبدو نظرية لوك مؤيدة للمجتمع المدنى؟ فى حين 
لا تيدو رؤبة روسو کذلك؟ 

وقد ترجمت هذا المسعى إلى تشجيع التفكير السياسى هنا أيضًا- مما ذكرت 
فى التمهيد- من خلال إضافة هامش التخيدل الذى أطلقت عله ”الرى والرد المضاد" فى 
ذهاية كل فصل من قصول الجزأين الثانى والثالث. فى هذا القسم ترانى محاولا أن 
آتخيل كيف كان لمختلف المفكرين أن يردوا على بعضهم البعض. وعلى تحو خاصء» 
أتساعل : كيف كان للمفكرين الذين سبقوا مفكرين آخرين أن يردوا على من جاع 
بعدهم؟ علاوة على محاولتى إظهار الكيفية التى كان لهؤلاء اللاحقين أن يردوا يها على 
اتتقادات سابقيهم. على كل حال يتمثل اهتفامى فى هذا الصدد فى الوقوق على الكيفية 
التى كان لمقكرين بأعينهم أن يردوا بها على بعضهم البعض حول القضايا المتنوعة 
المطروحة فى كل فصل. وحيث إن مسالة المجتمع المدنى هى الموضوعمة الرئيسيةء فإن 
"الرد والرد المضاد" قد صمم لخلق الربط بين عدد متنوع من الأسللة التى وجدت قى 
رؤى مختلفة وردت ضمن هذا الكتأاب. 

وفيما بلى مما تبقى من هذه الجزئيةء سأقدم نظرة عامة ملخصة للمفكرين ممن 
قمت بتغطيتهم. فالفصل الأول عبارة عن مناقشة للمجتمع المدنى» حيث سأقوم بوضع 
الفهوم الرئيسى للمجتمع المدنى الذى سيتم الرجوع إليه على مستوى الكتاب'قى 

مناقشتى للرؤى المختلفة المىجودة فى النظريات السيابسية التى أتناولها 

فى الجزء الأول. نجرى مناقشة للرؤى الكلاسي م 
أفردنا لها فصولا عن أفلاطون وأرسطو والفكر المسيحى. وهى فصول مصممة للوقوف 
على كيفية اختلاف الفضياة المدنية فى العالم الكلاسيكى والمسيحى عن تلك الموجودة قى 
المفاهيم الحديثة للمجتمع المدتى. ولقد كتبت هذه القصول لأبين أن المفكرين الكلاسيكيين 
والمسيحيين بما أنهم مبدئيًا غير مسئولين عن صياغة مفهوم المجتمع المدنىء إلا أن هناك 
عتناصر مهمة فى رؤاهم شكلت جزءا من تفكير المجتمع المدنى. وعلى القراء أن يضعوا 
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فى أذهانهم أن القفصل الخامس من الجزء الأول» عن مكيافللىء يقدم لنا نقطة الانتقال 
من الرؤى الكلاسيكية والمسيحية إلى المفهوم الحديث للمجتمع المدنى والفضيلة المدنية. 
الموضح فى الجزء الثانى . 
فى الجزء الثانى ننتقل إلى الرؤى الليبرالية والمحافظة المجتممع المدنى. تسعى 
الرى الليبرالية إلى تأمين أكبر قدر ممكن من الحرية الفردية عن طريق حماية الحقوق 
الأساسية للمواطتين. وسنجد أنه خلافا لما جاء فى التقاليد الكلإاسيكية والمسيحية- التى 
رأت الأقراد كجزء من مجتمع يخضع المفهوم السائد للهدف الأخلاقى العام للمجتمعء 
ذلك الهدقف الذى يملى على الفرد طبيعة مكانته ودوره فى المجتمع - تؤكد الرؤى 
الليبرالية على أن الأقراد متكافئون » وأن تكافؤؤهم هذا يتوقف جزئَيًا على امتلاكهه 
الحقوقء وقدرتهم على اإستخدامها لتآمين حريتهم الشخصية. ومن بين مجموعة 
اللدبراليين ستعرض لكتاب مثل توماس هوير" sماطه۸‏ ھە 7n‏ ˆ چون لوك" John Locke‏ 
امانوییل کانط En Kant‏ هیجل اعو٥!ا‏ G.W۰.۴ء‏ چون ستبوارت مل Stu-‏ ەل 
a 11‏ و چون رول sاس۴1W‏ ١هل.‏ آما الفصل الخاص ب چان جاك " Jean‏ 
Jacques Rousseau‏ قیجب ان قرا کنقل للرؤى اللييرالية للمجتمع المدنى لدى هويز ولوك. 
أما الكتاب المحاقظونء فرغم تقبلهم للأهمية الأساسية لحرية الإنسانء نتراهم قلقين 
من أن يذهب التاكيد على الحقوق إلى أقصاه بحيث تهمل المعايير والتقاليد الحافظة 
لحياة المجتمع» والتى تعد أيضا ضرورية لتأمين الحريةء وأن تُنكر المكانة البارزة لأهمدة 
توجيه الناس إلى فهم أنماط العلاقات الاجتماعية والقيم الأساسية المطلوية لضمان حياة 
ثرية ومتالية. ومن بين الكتاب المحافظين على هذه التقاليد ياتى ”ادمون بيرك Edu ٣d‏ 
Burke‏ اکس دی تgكڌJı Michael Oake- “hşڈكlgÎ Jule” «Alexis de Tocqueville‏ 
. والمحافظون هنا - دون اختلاف مع كتاب التقاليد الكلاسيكية والمسيحدة - 
يسعون إلى تظام اجتماعى متكامل تكون فيه هوية أو کیان كل شخص جز من سياق 
آكبر متمثل فى التقاليد والطرق المشتركة فى مسلك الحياة. فبالنسبة المحافظين, عندما 
ينقطع الأقراد عن هذا الارتباطء فإذهه يسلبون المصادر الحقيقية للهوبةء وجوانب الخبرة 
التى تعطى المعنى والمغزى لحياة الفرد. 
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أما الجزء الثالث فيحتوى على نقد الرؤى الحدثة للمجتمع المدنى. حيث تناقش هنا 

النقد النسائى والماركسى وأيضضًا الرؤى التى وضعها ”فريدريك نيتشه" ۴(1 
Nietzsche‏ ومuىشىل‏ فوکو اا۴oucau .Michel‏ وعن السؤال: اذا اختار هؤلاء بالذات؟ 
نقول إن هذا يرجع إلى أن إسهاماتهم تمثل أهمية كبيرة. لأن كلا متهم يناقش» ومن 
متظور مختلف ء أن المجتمع المدنى ما هو إلا مجرد قناع يخفى وراءه علاقات قمعية 
تحت مسمى قيم مثالية مهمة من قبيل الحقوق والقضيلة المدنية. وقد تمت هنا متاقشة 
كل من هذه الطرق فى التفكيرء بما تطرحه بعد ذلك من سؤال حول ما إذا كانت فكرة 
المجتمع المدنى تمثل مشروعا جديرا بالاعتبار أم لا. 

وسنجد أن المجادلات النيتشوية والماركسية ستجيب على هذا السؤال؛ ولأسباب 
مختلفة برفض صاخب مدو. فبالنسبة لماركس ليس المجتمع المدنى بسوى مجرد طريقة . 
لتنكر السلطة المتوحشة للطبقة الرآسماليةء حيث إنه اتحقيق تحرر الطبقة العاملة» يصبح 
من الضرورى القيام بثورة تطيح بالطبقة المالكةء والمجتمع المدنى الذى يساد الملاك. 
أما بالنسبة لينتشه ومن سار على نهجه»ء فإن المجتمع المدنى يلم المخيلةء ويدمر الطاقة 
الإبداعية عند الأفراد بحيث يصبحون على المدى البعيد عاجزين عن تحقيق الحرية التى 
عد بها المجتمع المدنى. ومن هذا امنطلق يعيدن نیتشه اتصور تنظیم اجتماعی مختلف 

يخضع الفرد فيه لهيمنة طبقة أرستقر SS Ek‏ 
تحر للمجتمع. وسيتابع ميشيل فوكو أيضاً التعرية التيتشوية للأبعاد القمعية للمجتمع 
المدنى. ومع ذلك فسيجدد من نقده ليصيح ملائما للحياة التنظيمية الحديثة وتطورهاء 
وسينادى بسياسة مدعمة للك التكنيكيات التى تتيح للأفراد» وهو ما يعد غريبًا على 
يبصمته الخاصة فى حقل النظرية السياسية - أن يتغليوا على القمع الحديث. أما كاتبات 
الحركة النسائية فهن يحتفظن بإيمان جوهرى بالمجتمع المدنى وفى قدرته اللامحدودة 
على إنجاز الأهداف التى يجاهر بهاء وذلك بقدر ما يقدم من إصلاحات رئيسية تساعد 
فى خلق مجتمع مدنى لا يكون مجرد ساحة لازدهار الذكور على حساب الإناث فحسبء 
بل حيث يمكن الجميع أن يزدهروا فى وضع يقضى إلى حرية إنسانية كاملة. 
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وقى القصل السايع عشر أنهى الكتاب بتقديم ملخص عن الموضوعات 
الرئيسية التى آمل أن تبينء بأخذها مجتمعة»ء اذا استمرت ويجب أن تستمر رؤية 
الجتمم المدنى بتلك الدرجة من الأهمية بالنسبة لنا. وفى هذا الفصل أيضًا أناقش 
مستقبل المجتمع المدنى خاصة فى ضوء النقد الوارد فى الجزء الثالث . 
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المسم الأول 


والمسيحيهة والمكيافللية 


الفصل الأول 
أهمية المجتمع المدنى 


١‏ - المجتمع المدنى: المشكلة المطروحة 
يتكون المجتمع المدنىء كما تقول الكاتبة المعاصرة چين بيتكى إلشتاين -1اه8 ههل 
ke Esha‏ من أشكال عديدة ومختلفة من الجمعيات ك ٠ناهاءمءوهء‏ غالبا ما يطلق 
عليها جماعات طوعية أو مؤسسات ثاتوية» مثل الأسرء المنظمات الدينيةء اتحادات 
العمال» جماعات المساعدة الذاتيةء الجمعيات الخيريةء منظمات الأحياءء الخ. ومن جهتى 
أود أن أضم أيضسًا عديدا من التنظيمات المهنية مثل نقابة المحامين الأمريكيةء الجمعية 
الطبيةء وأيضنًا مجموعة من الجماعات المهمة التى تدعم أهداق عديد من الفات 
الاجتماعية مثل الجمعيات الزراعيةء جماعات المستهلكينء إلخ. وهذه التنظيمات التى 
توجد خارج الھیاكل الرسمية لسلطة الدرلة« تشیر إلى حیj‏ مسwتJã Separate Sphere‏ 
يتوفر للأفراد فيه حرية تتبْعم عدد متتوع من خبرات الحياة التى تتيحها الجمعيات 
المتنوعة التى يبستطيم الأفراد الاتنضمام إليها . وأحد الجوانب المهمة فى المجتمع 
انی أنه كحيز مستقل؛ يعمل ک مصد ١اط‏ ضد سلاطة الحكومة المركزية؛ وبدوره 
هذا يشجع على وجود مناخ يتيح لجماعات مخظفة أن تتبع مساراتها الخاصة بها دون 
خوف من تدخلات الحكومة. 
ومع ذلك فهذا البعد من أبعاد المجتمع المدنى لم يعد هو الجانب الرئيسى الذى 
يميل كثير من المنظرين السياسيين الأمريكيين إلى التأكيد عليه. فهم يميلون» كما تقول 
أحدىی امنظر ات السياسيات المعاصرات» تانسی روزونبلوم Nancy Rهءممbاu "٣‏ إلى 
التأكيد بدرجة أقل على دور الجمعيات الطوعية كمصد ضد بسلطة الحكومةء ويدرجة آكبر 
على الثقافة الأخلاقية التى تتحقق قى تلك الجماعات التى تشكل الحيز المستةل) ۔ ويناء 
على وجهة النظر هذه فإن الناس يدخلون فى هذا الحيز المستقلء يشتركون فى 
تجمعات. ويكتسبون من هذه الخبرة بعدًا أخلاقيًا مفيدا لحياتهم. ومن هناء قإن الروابط 
التى يشكلها الناس مع بعضهم البعض فى القئات المختلفة من المجتمع المدنى تساعدهم 
فى المحافظة على الشعور بالمسئولية الأخلاقية تجاه تحقيق الرفاهية كثير من الاآخرينء 
يمن فيهم حبران الفرد» أصدقاؤه» ومجتمعه. ويامتلاك هذه الخبرة المهمة فى المجتمع 
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المنىء فإن الأنانية غير المحدودة وغير القابلة للتحكم تكون خاضعة لمعايير السلوك 
لدتى » ويالتالى فإن المجتمم المدنى بالإضافة إلى التآكيد على الحيز المستقل 
للجماعات» يشير أيضاً إلى القيم الأخلاقية المهمة التى ينتظر المجتمع ككل من أعضائه 
أن دعتنقوها . 

فى هذا الكتاب» ويمناقشتنا لطبيعة المجتمع المدتيء نؤكد على كل من وج هة 
التظر القائلة أن المجتمع المدنى يمثل مصدا ضد الحكومة المركزيةء وتلك القائلة بأنه 
يوقر ثقافة أخلاقية مهمة للمجتمع. حيث أنه» من وجهة نظرى» يعود تكوين المجتمع 
المدنى إلى حيز مستقل من الجماعاتء التى توجد خارج الشبكة الرسمية للسلطة 
الحكومية وتتطلب نوعا من الاستقلالية عنها. ولكن فى الوقت ذاته» ومن وجهة نظرى 
أيضاء يرتبط هذا الحيز بقيم آخلاقية معينة تعتبر ذات أهمية بالغة بالنسبة للمجتمع 
ككل. وللتحدث عن مجتمع مدتى» من الضرورى إذنء أن نصف طبيعة البيئة الأخلاقية 
الأوسع التى يوجد قيها هذا الحيز المستقل» موضحين طبيعة القيم التى تزكيها هذه 
البيئة ويعتبر من الضرورى على كل أعضاء المجتمع أن يتبعوها. 

ترى ما طبيعة هذه البيئة الأخلاقيةء وما المشكلإت التى تطرحها بالنسبة لمجتمع 
مدنى؟ إن المجتمع المدنى يرتبط ببيئة يمكن معاملة الأقراد فيها كأفراد متكافئينء وقى 
الوقت نفسه يحتفظون فيما بينهم بتعهد على تدعيم نوع من الالتزام تجاه الفضيلة المدنية 
مسا مالآء» أو ما يمكن أيضاً الإشارة إليه بصفته احترامًا لمعايير قهم مشترك للصال 
العام المتكامل مع حياة المجتمع. وهكذا بمنّم الأقراد من ناحية الكرامة والاحترام الكامل 
عن طريق إمدادهم بجملة الحقوق نفسها التى تضمن لهم؛ من بين أشياء أخرى؛ حرية 
الارتباطء الكلامء التعبيرء الوعىء المقاضاةء وحيازة الممتلكات الخاصة. وهم بهذه الحقوق 
لا يحصلون فقط على القدرة على التأثير فى القرارات السياسية للحكومةء بل أيضنًا 
يحققون القدرة على تتبع أهداق معقولة وتابعة من الذات. ومن تاحية أخرى» يشجع 
المجتمع المدنى التاس على تاديد معابير عامة تعد ضرورية للحفاظ على حباة لائقة 
ومدنية. وبتدعيمهم لهذه المحايير العامةء ييدى الأفراد الاحترام المتبادل للفضيلة المدنية 
وبالتالى يحافظون على الالتزام بالصالح العاء(). 
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يشير هذا المقهوم أو التصور عن المجتمع المدنى إلى مقاريتين مختلفتين للطريقة التى 
نصسل بها إلى فهم أنفسنا كأفراد. المقارية الأولى. عندما يرى الأفراد أنقسهم كافراد 
متكافئينء فهم يكونون أميل التفكير فى أتفسهم كأشخاص مستقلين قائمين بذاتهم تنيثق 
طريقتهم فى الحياةء ويشكل رئيسى عن تأملاتهم الذاتية ولیس عن آی مصدر خارجى. فى 
حين أن بعد الفضيلة المدنية للمجتمع المانىء المقارية الثانية تفترض أن هناك معايير عامة 
من المتوقع تدعيمها من قبل جميع أعضاء المجتمع. وهذا يعنى» وعلى تحو خاصء» أن القرد 
عليه أن يظهر ولاءه لجميم المعايير المرتبطة بالمواطنة الصحيحة. 
ومن ثم فهناك كثير من القيم المرتبطة ببعد الفضيلة المدتية للمجتمع المدنى. 
وسوف أسوق هنا يحض الأمظةء معم ضرورة أن يكون واضح فى الأذهان أن هذه 
القائمة من الأمثة التى أقدمها ليست قائمة مقررة أو مانعةء ولكنها بالأحرى عبارة عن 
تفسير أو تصوير قصدناه عامة عندما ناقشتا جانب الفضيلة المدنية من المجتمع 
المدتى. فعلى سبيل المثالء هناك ما يشير إليه ويليام جالستون WIlliam Galton‏ 
'قفضائل عام sھںاrاV‏ 8۴۵1ہو تتعلق بای مجتمع سیاسی» بما فيها ا 
الإستعداد للامتثال لقوانين المجتممع وأيضا الإحساس بالولاء للميبادئ السياسية 
الأساسية وأعراف المجتمم . ومن ثم فقى إطار أكثر المجتمعات الليبرالية معاصرة 
وحدائةء توجد فضائل مدنية أساسية من التسامح ١٥١هام‏ والاحترام المتبادل -uص‏ 
ا»مresp‏ امuا»‏ تفرد لها تأكيدًا خاصاً فى الجزئية السادسة من هذا القفصل. 
بالإضافة إلى ذلك. وكما يشير جالستونء تحضمن الفضائل المدنية أيضنًا 
اهتمامات بالكيفية أو الطريقة التى يجب أن ينتهجها الناس للمشاركة قى الحياة 
الاقتصادية للمجتمع) . فكل قرد يجب أن تكون لديه أخلاقيات عمل أو قدرة على 
القياء بالعمل بشکل جد فى بسياق تدعيمه لذاته. كما أن بيئة العمل تتطلب من الأقراد 
أن يتعلمو! التكيف مع الظروف التغيرة الحياة الاقتصادية عن طريق اتساب مهارات 
جدیدة أو تطوپر ما لديهم من مهارات. كلك عندما نناقش مسالة أن الأفراد يجب أن 
يكونوا قادرين على توفير جزء من دخلهم تحت مسمى المصالح الذاتية بعيدة الأمف؛ 
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وذلك صمن مرا > حعتتا لفهوم السوق الحر عند دم | بسمنٹ Adam Smith‏ فی الحزئة 
السابعة من هذا الفصل؛ فحتى يتسنى لهم القيام بذلك عليهم أن يضحوا برغبات 

إن المجتمع المدنى قى جوهره يمكن أن يتصف بالتوتر ما بين وجهة نظر قردية 
الحاجة إلى احترام متطلبات الفضبلة المدنية. والهدف من وجود مجتمع مدنى هو 
السماح للأقراد باتباع مقاهيمهم الذاتية فى الحياةء ولكن فى الوقت نقسه فى إطار 
احترام قيود والتزامات الفضيلة المدنية. وعموما هناك عدة مقاريات لإدراك هذا الهدفء 
وكل مقارية تضع قيما أساسية من أجل أن يتبناها المجتمع ككل وتدعمها الجماعات 
المختلفة التى تشكل المجتمع المدنى . وهنا؛ متبعا روزنبلوم؛ أقوم بمناقشة ثلاث مقاريات 
مختلفةء إحداها تشير الى مجتمع مدنی دیمقراطی ااه اآ۷اء نا۲٥٥‏ "هل» والأخری 
تشدر ألى مجنمع مدنى خاص بالجماعات الوسيطة ٤ mediating‏ والثالكة تشیر إلى رؤد 
ليبرالية ١۲٠طا‏ للمجتمع المدنى(. 


- المجتمع المدنى الديمقراطى 

نناقش قى هته الجزئية لتصور الديمقراطى لإرساء وضع يتم فيه إقامة 
جسر بين الأهداف الفردية الخاصة والأهداف الاجتماعية المشتركة0) . فى 
مجتمع من هذا التوع يكون متوقعا من جميع المواطنين أن يشتركوا فى تحديد 
القواعد والمعايير التى سيتم وفقًا لها حكم الجميع. فى مجتمع ديمقراطى كهذاء 
يدخل الناس فى التشاور العام كأفراد منقصلين كل له مصالحه وحاجاته 
الخاصة. ولكن فى سياق هذا التشاور يفصح كل شخص عن مصالحه يبطرىقه 
تساعد على خلق توجه بسياسى عام ومشترك. على سبيل المشال» فى سياق 
متاقشة التوجه الأقضل لنظافة البيئةء فإننى قد أدخل المجال السياسى بالتزامى 
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الخاص بحماية ما أستطيع من مساحات خضراء وقد ييحث أخرون عن إزالة بعض 
هذه المساحات بغرض بناء أماكن عمل جديدة. ونتيجة للتشاورء يتم اكتشاف طريقة 
لتحقيق تقارب عادل بين وجهات النظر المتعارضة. 

فالمدافعون عن مجتمع مدنی دیمقراطی ؛ مما تری روزنبلوم؛ إنما يشيرون إلى أن 
المشاركة الديمقراطية باتخاذها مكانة على مستوى جميع المؤسسات الرئيسيةء يما فيها 
النقابات» أو الكنائس» أو المهن» ستساعد الناس على خلق مساحة التشاور مع الآخرين 
من أجل إقرار الصالع العام . ويالتالى» فإن الناس سيتعلمون التفكير قى أنقفسهم 
كمواطنين وأيضا كأفراد مستقلين عن بعضهم البعض» وعتدما يتصارع الدوران. 
سيكون لدورهم كمواطنين الأولوية دائما. 

ومن تم فإنه فى مجتمع مدنى ديمقراطى» يجب على الأفراد من خلال تقاباتهم 
وأشكال الاتحادات فى العملء أن يكونوا قادرين على امتلاك تأثر فعال فى تشكيل بيئة 
عملهم إلى درجة المشاركة فى تحديد طبيعة وغرض العمل الذى يقومون به. فى الوقت 
تة وقي روط أخرى غ الاعات الد اى النطماة التر ت ن أن خان 
الأقراد على تشكرل السياسات فيها. علارة على أن خبرة الحياة الديمقراطية فى أطر 
جماعية مختلفة يجب أن توجه الناس إلى أن يكوتوا متسقين مع حاجات المجتمع 
الأوسع. ولذا عندما تشترك الجماعات من أمثال التنظيمات الدينية فى السياسات 
الطبيعية للمجتمع»ء يجب أن يكونوا قادرين على تقييم القضايا ليس فقط من خلال وجهة 
نظرهم آو مواقفهم الخاصة؛ بل كذلك من متطلق الحاجة إلى تقديم الصالح العام 
للمجتمع ككل. وهذا يعنى أن الجماعات الدينية يجب أن تكون قادرة على تقبل المقارية 
العلمانية فى كدير من القضايا. 

فالمؤيدون للمناحى الديمقراطية إنما يسعون إلى وضع معايير للحياة الديمقراطية 
كجزء من جميع الأشكال الخاصة بالحياة الجماعيةء وإلا ستستحيل قدرة الأفراد على 
تعلم كيفية التبنى أو الأخذ بوجهات النظر الأخرى فى الاعتبار وجعلها جزءا من التشاور 
مع الآخرين. على سبيل المثال يمكن للأسر أن تتكيف مع محايير ديمقراطية عندما تكون 
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با لمثل» يجب على اتحادات العمال ألا تقع تحت سيطرة نخبة محدودة بل يجب أن تكون 
مفتوحة المشاركة الكاملة من قبل جميع الأعضاء فى وضع السياسات الرئيسية. 

فى المقايل تشير المقارية الديمقراطية إلى أن الجماعات غير الديمقراطية فى وقتنا 
الحالى يمكن أن تتحول إلى ديمقراطية» حيث إن المؤسسات غير الديمقراطية فى وقتنا 
الحالى يمكن أن يعاد تشكدلها بحيث تتضمن المصالح المختلفة مثل مصالح العمال 
وحاملى الأسهم كجزء من التشاور فى إقرار السياسات العامة. وتشير المقارية 
الديمقراطية أيضسًا إلى أنه فى تلك الروابط التى لديها مسئولية عن توزيع المصالح العامة 
(مثل توزيع الأعمال من خلال النقابات) يجب أن يعاد تمثيل الجماعات المختلفة التى قد 
تم استبعادها من المشاركة فى الماضىء بما قيها النساء وأقليات معينة فى الحوار 
الديمقراطى العقلاتى الذى يجب أن يأخذ مكانه فى تلك الجماعات('. 

إلا أن المشكلة التى تكتنف الرؤية الديمقراطية هى أنها تقرض على جميع 
الأشخاص متاخًا ديمقراطياء فى حين أنهم ليسوا جميعاء حتى عندما يكوتون 
ديمقراطيينء يريدون أن ينفقوا جز كييرًا من حياتهم فى اتخاذ قرارات عامة. فمسالة 
أن بتوجب على الرء قضاء معظم وفته فى الإعداد للمشاركة فى تحديث بسياسة جماعة 
ما أو إدارة معيتة مثلاء قإن الوقت سيستنفذ على حساب أنواع أخرى من العلاقات مع 
الآأصدقاءء أو المشاركة فى ارتباطات دينية إلخ (N)‏ ونی عا م ااه ق 
الحكومة يمكنها-بل وتريد- أن تحمى حقوقهم الأساسيةء وكذاك أن توفر لهم فرص 
امشاركة فى ”اللحظات الحرجة" مثل الانتخابات» فإن الحاجة إلى المشاركة لا شك 
ستتقلص لدی کثیرین . 


۳ - مجتمع مدنى الجماعات الوسيطة 
بدلا من جماعات توجه الناس إلى الاتخراط فى العملية السياسية لتحديد الصالع 


العام على حد ما تتطلبه الرؤية الديمقراطية فى المجتمع المدنى » تشير الرؤية الوسيطدة 
المجتمع المدنى إلى أن الأفراد يظهرون توجها فرديا بخلقهم تنظيماتهم الخاصة لتقديه 
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خدمات مهمة مثل التعليم» رعاية المسنين. كما أنهم» وعن طريق تطوير الجماعات التى 
ترعى حاجات الناس» يظهر الأقراد داخل هذه الجماعات التزامًا مدنيًا لرعاية حاجات 
بعضهم البعضء ومن خلال هذه الخبرة يخلق الأفراد فيما بيتهم شعورا بالانتماء داخل 
مجتمع متكامل وجيد التنظيم. من هنا ويقيام الجماعات التطوعة بكثير من وظائف 
الحكومةء يعمل الأقراد بطرق تحرص على الصالح العام للآخرين. 

إلا أن المشكلة التى تكتنف هذه الرؤية أنه مع تقلص الحاجة إلى الحكومةء قد 
تفقد الأعراف القانونيدة الأساسية والضرورية لحفظ المجتمع المدنى أهميتها الأساسية 
بالنسبة لكثير من الناس. وتكمن القضية هنا قى أنه لكى يبقى المجتمع المدنى ويستمر 
تكون الحاجة إلى التعرف على آهمية البيئة الأوسع التى يوجد قيها المجتمع المدنىء بما 
فيها تلك المؤسسات السياسية والقانونية التى تحفظ الخدمات الأساسيةء والتى تضمن. 
على سبيل المثال الحقوق الأساسية التى توفر الحماية ضد المجرمين .... إلخ. قبدون هذا 
التوع من خدمات الحكومة وخاصة بدون المنظور القائل بحقظ دور القانون» قد لا بمكن 
للمجتمع المدنى أن يستمر على المدى البعيد(") . 


؛ - المجتمع المدنى: الحل الليبرالى 

رؤية أخرى المجتمع المدنى تتتاول مشكلة العلاقة الأمثل بين الفضيلة المدنية. 
والحرية الفردية وهى تمتل المقاربة التى تم تبنيها بشكل عام فى هذا الكتابء إنها وجهة 
النظر الليبرالية.' . وفق هذه الرؤية للمجتمع المدنى» تجد أن احترام معايير المجتمع 
المدثى ومعاملة الأقراد كعناصر متكافئة يمكن أن يتحقق بأقضل صورة عندما يكون 
الهدف الرئيسى للمجتمع هو النهوض باحترام التعددية والاختلاف. هذا الهدف قد 
لا بتحقق إلا فى مجتمع مصمم على أساس إتاحة الفرصة أمام الشخص للتنقل بين 
الأطر الجماعية والانتماءات المختلفة بغرض إمداده بفرصة اكتشاف » ومن ثم العتور 
على الطريقة الأنسب لحياته. ويطبيعة الحال عندما يكون الناس أحرارا قى الانضمام 
الجماعات وتركهاء فهم يجدون طرقا لتعويض ما لم يجدوه من فرص غير متوفرة فى 
احدى الجماعات بالفرص الُدعمة والمكتسبة فى جماعة آخرى. 
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فاذا كنت مثلاً قى حاجة إلى خبرة دينيةء لابد أن أكون حرا فى دخول الجماعات 
التى ستيسر لى هذه الحاجة. مع ذلك وكنتيجة لقرار لاحق مفاده أن طريقة أخرى فى 
الحياة قد تكون الافضل بالنسبة لى» ينبغى أن أكون قادرا على ترك الجماعة الدينية 
والدخول فى جماعات أخرى قد أعتقد أنها أكثر مناسبة لحاجاتى. فلايد أن يكون للتاس 
احق فى دخول وترك الجماعات وفقًا لشروط مقبولة توضع بالطبع من قبل الجماعات 
تفسها. ويبقى أن الجماعات فى وضعها لعابيرها الداخليةء يجب دائما أن تكون مؤبدة 
لضرورة ألا تنكر على أعضائها أيا من حقوقهم الأسابسية كمواطنين. 

علاوة على أن التصور الليبرالى المجتممع المدنى يتطلب روحا من الانقتاح تسمعح 
للأقراد آن يخلقوا جماعات وتنظيمات جديدة عندما يجدون ضرورة لذلك. والجماعات 
اموجودة يجب ألا تقف فى طريق تكورن جماعات جديدةء كما على الجماعات الجديدة 
الا تنكر امتيازات الجماعات الموجودة. ويدعم هذه المتطلبات» ستكون الفرص سانحة لمن 
يريد تشكيل جماعات تحافظ على التجرية الديمقراطية أو المشاركة. أو بدلا عن ذلك. 
سیکون ممکتا للأفراد أن یخلقوا وین ضمو) إلى جماعات تؤدى دورا مهما وسيطًا 
أو خدميا فى المجتمع. 

وأخيرا يجب ألا يكون توقير الحقوق قائمًا على ما إذا كان الأفراد أعضاء فى 
جماعات أم لا بل يجب أن يكفل لكل فرد الحقوق الأساسية نفسها بغض النظر عن 
عضويته فى أى الجماعات, وعلى كل فرد» بغض النظر أيضًا عن عضويته/ها فى جماعة 
معينة أن يعترف بحقوق الآخرى-(') . 

هنا قد يسال أحدنا: إلى أى مدى تكون الرؤية اللي برالية أميل إلى تزكية 
أو إعلاء فكرة الفضيلة المدنية؟ آليست الرؤية الليبرالية مجرد رؤية أحادية اليعدء تؤكد 
فى معظم جواتبها على دعم اختيار الفرد مستبعدة فى معظم جوانبها عنصر القضباة 
المدنية؟ 
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ه٥‏ - مجتمع مدنی لیبرالی : المسوّغات 


لا يمكن لمجتمع مدنى من ذلك النوع الذى بتيع للأقراد حرية الاتضمام إلى 
جماعات مختلفة على أساس ما يختارونه من مسالك فى الحياة يحددونها بأتفسهم أن 
يبقى إلا فى وجود احترام لمعابير مدنية مشتركة. اذا يعد هذا الوصف دقيقًا فيما 
يخص الواقع فى المجتمع المدتى؟ سأجيب على هذا السؤال بالثال التالى: اننى اذا كنت 
راعَبًا فى الاشتغال بمهنة المحاماةء على أن ألتزم بمعايير السلوك المحددة لمسار النجاع 
فى هذا المجال. ومن المؤكد هنا أن المعايير التى أتمسك بها فى هذه الحالة ليست كلها 
بالضرورة معابير مدنية. فاتباع النظام المطلوب لكتابة مذكرة قانونية إنما يشير إلى 
معايير أوجدتها المهنة القانونية وحدها. والمهنة القانونيةء تماما مثل أى تنظيم آخر سواء 
كان جماعة دينية أو اتحاد عمال» أو جماعة خيريةء لها معاييرها الخاصة التى يجب أن 
يدعمها أعضاء هذه المهنة. إلا أن هذه المعايير المهنية أو الجماعية تشير إلى أهمية 
المعايير المدنية. ففى دعم معايير المهنة القانوتيةء سيكون على ممارسة عديد من المعايير 
المدنية العامة سيتحتم على مثلا أن أقص عن أخلاقيات العمل السليمةء وأن أحترح 
قوانين المجتمع» وأتقبل الواجبات المدنية الأساسيةء مثل دقع الضرائبء وأداء العمل 
الطوعى المطلوبء» والاهتمام بالصالح العام للمجتمع ... وهكذا. 

لذلك تنجد المعايير المدنية قى مجتمع مدنى ليبرالى مرتبطة ببعضها البعض. ويتدعيم 
هذه المعايير المدنيةء فاننى لا أعزز ققط من فرصى الخاصةء لكننى قى الوقت نقسه 
أعترف بالحاجة إلى تعديل آهدافى الشخصية عندما تتعارض مع المعايير المدنية. أحياتا 
أخرى قد يكون من الضرورى؛ ويغرض ممارسة المعابير المدذية؛ أن أشك فى مسترى 
العدل القائم داخل المنظمة التى نتمى إليها. فى تلك الحالة يصح لى أو للآخرين القيام 
بتقييم المعابير الجماعية المىجودة قى ضوء القرص التى يمنحونها أو القفرص التى 
يخقفقون فى منحها. على سبيل المثالء إذا كان الحال أن أحد التوادى الخاصة يستيعد 
بالفعل فئات معينة من الناس من المشاركة الكاملة لسبب عرقی أو جنسىء وإذا كان 
الأمر نتيجة لذلك أن يصبح هؤلاء الأقراد محرومين من حقوق وفرص كاملة ممنذوحة 
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للآخرين فى المجتمع » يصبح من الضرورى فى ذلك الوقت أن يتم العمل من أجل إعادة 
صياغة هذه الممارسات. فإذا كان هناك ناد خاص فى الدولة يمارس المعاملات العقارية. 
ب دخول السماسرة النساء فإن الناس هنا ويسبب التوع 6٠١۵6١‏ فقطء يحرمون 
من فرص متاحة لاآخرين » فى هذه الحالة يجب أن يستخدم الضغط لحمل هذا التادى 
الخاص على تغبير ممارساته. 

ولأن المجتمع المدنى الليبرالى يوقر أنواعا كثيرة ومختلفة من الجماعات» ستكون 
هناك متاح متعددة يمكن الاس اتباع آى منهاء ويهذه الطريقة يدعم المجتمع المدنى 
الليبرالى مجموعة متتوعة من طرق الحياة. ولكن هذه الحقيقة تجعل من المحتم وجود 
أناس لهم مصالح مختافة ومتصارعةء غالبا ما يكونون قى صراع مع بعضهم البعض. 
ونحن تشاهد هذه الحقيقة فى الحياة طوال الوقت. فالمحامون والأطباء كل منهم لديه 
روابط مهتية تدافع عن سياسات مختلفة فيما يخص محايير متعلقة بواقع يمكن فيه 
للمرضى أن يقاضوا الأطياء. كما أن الجماعات الدينية تتناقس فيما بينها من أجل 
كسب المريدين. ومنظمات الأآحياء تتنافس من أجل الأموال القيدرالية. قى حين تتنافس 
المنظمات الخيرية قيما بيتها من أجل أموال المتبرعين. كذلك تحارب اتحادات العمال ضد 
القوانين المدعمة لجماعات رجال الأعمال التى تحد من شروط عضوية الاتحاد. القائمة 
طويلة بالنسبة للأنوا ع المختلفة من التناقس. علارة على أن التنافس الشديد قد يولد 
اتجاهات متواطئة وماكرة. وسلوكيات من هذا النوع يمكن أن تقلل من مراعاة الأفراد 
أحقوق الآخرين. 

وهذا الوضع إتما يمثل خطرا جسيما بالنسبة الناس فى مجتمع مدنى ليبرالى 
شغله الشاغل حماية الحقوق الأساسية للأقراد. وهنا تتمثل وظيفة الدولة فى مجتمع 
مدنى ليبرالى فى تأمين الحقوق عن طريق توفير الحماية للأقراد ضد من يسلبونهم 
حقوقهم. ولكن بالإضافة إلى جهود الدولة فى هذا الخصوص,ء فإن احترام الحقوق يكون 
محفوظا بطريقتين مهمتين أخريين» وكل من هاتين الطريقتين تطرح مفاهيم إضافية 
ومهمة للفضدلة المدنية. 
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والشىء الهم فى الحفاظ على المجتمع المدنى هو ضرورة إظهار التسامح أو 
الاحترام المتبادل. وكل من هاتين النظرتين تدللان على مسلك مختلف, ولكن؛ وكما 
سأبرهن فيما يلي؛ يكون الاحترام المتبادل مرغويا آكثر من التسامح كفضيلة مدنية. 
ولكن يظل من الممكن أن يصبح التسامح أساسا لتحقيق الاحترام المتبادل ويسبب هذه 
الحقيقة » فإن التسامح أيضاً يعد فضيلة مدنية ذات أهمية كبيرة. 


"- الفضائل المدنية للتسامح والاحترام المتبادل 


يتمثل المعيار المرتبط بالتسامح فى اتفاق الأآقراد على أن يعيشوا ويتركوا غيرهم 
تعیشون ع۷ا ا۴ا ۵ ما ٥‏ وذلك بخلق مساحات مستقلة فى المجتمع بمكن للناس 
فبها ويأساليب حياتهم المتنوعة والمختلفة أن يمارسوا معتقداتهم وطرقهم فى الحياة. وفى 
اللبرالىة الكلاإاسيكية كما سترى عند مناقشة لوك هkءها‏ » يشير التسامح الدينى إلى 
آنه فى التسامح مع الرؤى لفن الأخرى: لس مارا من القرد أن يفهم أو أن يتقهمء 
أو حتى أن يطبق وجهات نظر فرد آخر على تفسه»ء ولكنه مطالب بدلا من ذلك فقط ألا 
يتدخل فى الشعائر الدينية لاآخر. ونتيجة للتسامح فإن الحق قى آلا يعاق المرء عن 
ممارسة معتقداته الدينية هو حق مكفول للجميع. 

إن السلوك المكرس فى مجرى الاقتصار على التسامح مع الآخرينء قد يؤدى بنا 
آلا تعرف أو تفهم مطلقا قيم الآخرين ممن نتسامح معهم. فمذهب التسامح إنما يدفعتا 
الى خلق أسوار حول أنفسنا وحول الآخرينء هذه الأسوار غالبا ما تجعل الناس الذين 
نتسامح معهم ييدون أكثر انعزالاً وغرابة بمرور الوقت. والمشكلة فى هذا الاتجاه هو أنه 
قد يوجهتا إلى الاعتقاد بأن الناس المختلفين عنا والذين نتسامح معهم لا يستحقون 
بالفعل أن يمنحوا تلك الحقوق الأساسية التى يلتزم المجتمع المدنى بتوفيرها لجميع 
المواطنين. فغالنًا ما أدى هذا الاتجاه الى أوضاع قد لا تنجد فيها للحقوق الممنوحة 
للجماعات المتسامح معها القيمة نفسها للحقوق الممنوحة للعناصر الأخرى قى المجتمع. 
وهذا يعنى أنه حتى إذا كان لدى الجميع الحقوق نفسهاء فإنه نظرأً لاختلاق قيمة 
الحقوق يمكن للبعض أن يتصرفوا فى حقوقهم بحرية أكثر مما يستطيع الآخرون. 
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والأمتة كثيرة فيما يخص توابع هذا النوع من الأوضاع. ففى هذه الدواة(*) 
ويعد أن انتهت التفرقة الرسمية ضد الأمريكان الأفارقةء تم تكريس مذهب "لتعش وتدع 
غيرك يعيش" تجاه الأمريكان الأفارقة. و تجسد ذلك فى فكرة الاندما ج integ ra0٩1‏ 
حيث أصبحوا الآن أحرار! فى المشاركة فى المجتمع بنفس الشروط المتاحة للبيض. ولكن 
يسبب استمرار الاتجاهات العرقيةء بقيت هناك عدة عوائق تحد ويشكل غير عادل من 
الفرص المتاحة للأمريكان الأفارقة. ويالتالى فهم لا يتمتعون بالصيغة الكاملة من الحقوق 
الممنوحة ألبيض. نفس هذه المقارية لم تعن بالنسية لسكان أمريكا الأصليين بسوى 
الاقتصار على التحفظات ؛ تلك التحفظات التى جاعت لترمز إلى السياسات التى له 
تعمل فى مجملها على ضمان نفس القيمة لحقوقهم كما هى ممتوحة للسواد الأعظم من 
الأمريكيين . ويالنسبة للنتساء قمن الذاحية التاريخيةء ظل الإطار المنزلى هو المكان الذى 
تخضع فيه التساء لحاجات الرجال محرومات من مشاركة أوسع فى المجتمع» بما فى 
ذلك أماكن العمل والهيكل السياسى العام. وقد كانت هناك إصلاحات لهذه السياسات 
بتمرير القوانين التى تتكر التفرقة فى أماكن العمل المختلفة والبيئات التعليمية وكان من 
آثر هذه القواتين أن أصبح مطلويًا من الرجال أن يعيشوا ويدعوا غيرهم يعيشون فيما 
يخص النساء داخل الآنظمة العامة للعمل والتعليم والسياسة. إلا أن هتاك عددا متنوعًا 
من العوائق مازالت موجودة على كل المستويات بدا من أدق أشكال التفرقة القائمة على 
أساس اتجاهات ترسخ اتقاقا ضمنيًا وسط الرجال مؤسستًا على أن النساء يجب ألا 
يتاح لهن التقدم إلى النسق الأعلى فى كثير من أماكن العملء وانتهاء إلى أشكال متذوعة 
من التحرش الجنسى الى يخلق بيئة عدائية وغالبًا غير محتملة فى العمل والتعليم 

تبين هذه الأمثلة أن منظور لتعش وتدع غيرك يعيش" المنبثق عن الفضبلة المدنية 
للتسامح يتضمن قوة كامنة لإرساء علاقة هدامة بين الجماعة المتسامحة والحماعة 
المتسامح معها. وفى هذه الحالة عتدما تكون الجماعة المتسامحة جماعة مسبطرة 
او مسائدة فى المجتمع وعندما تصورء كجماعة سائدةء الجماعة المتسامح معها بطرق 


(«) الولايات المتحدة - المترجم. 
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محددة وفقًا لطموحاتها الأساسيةء فتحت هذه الظروف تجد الجماعة المتسامح معها 
تفسها (كما هى الحالة مع التساءء والأمريكان الأقارقة والأمريكان الأصلىين) فى مكاتة 
أقل فاقدين الفرص الأساسية مقارنة بالجماعة السائدة. والطريقة الأقضل للتغلب على 
هذا الوضع تتمثل فى تجاوز التسامح عن طريق التركيز على أهمية أن يتعلم التاس 
ويفهمون» ويحترمون» ويعتبرون فى رؤى الآخرين المختلفين عنهم ء والتحرك فى هذا 
الاتجاه إتما يتمثل فى تبنى الفضيلة المدنية للاحترام المتبادل. 

ومعيار الاحترام المتيادل يمثل خطوة مهمة ليس فقط فى تأمين الحقوق الكاملة 
لجميع المواطنينء بل كذلك لضمان قيمة متساوية لتلك الحقوق. وتمط التفاعل المطلوب 
لحفظ الاحترام المتبادل يتطلب أن يقوم الأفراد ممن يتقاسمون التزامًا أساسيًا باحتراح 
حقوق الآخرينء ومع ذلك فإن الآخرين المختلفين قد يكوتون فى موقع أو رؤية تسعى إلى 
فهم مصالح ومنظورات الآخرين. وهنا فإتنى فى تعاملى مع التاس من دياتات مختلفة 
عن دینی أو ممن يشغلون وظائف تختلف عن وظیفتی يجب أن يكون مقصدى هو أن 
أتعلم وأحترم الأفكار المختلفةء ووجهات النظر والاتجاهات التى قد يحملها هؤلاء الأقراد 
بصدد قضايا ذات أهمية مشتركة لكل متا جميعا. ففى مناقشة مسائل سياسيةء ولنقل 
ما ما إذا كان من الوإجب على الحكومة أن يكون لديها خطة قومية للرعاية الصحية. 
يجب أن أكون مرحبا بإشراك من هم فى جماعات مهنية وديتية مختلفة عن مهنتى ودينى 
دون الاقتصار على من یتتمون إلى مهنتی أو انتمائی الدیتی» وعلى أن أسعى لاكتشاف 
سبب اعتتاق الآخرين ممن يعيشون فى سياقات مختلفة عن سياقى لتلك الرؤى التى 
يعتنقوتهاء ويجب أن أسعى إلى تحديد الأسباب التى يستخدموتها لتبرير مواقفهم. وفى 
مجرى القيام بذلكء فإننى أعمل على إيجاد مساحة للرؤية التى تختلف مع رؤيتى» وإإزالة 
الأسوار التى قد تقصلنى عنها. وفى هذا الإطار الجديد لا يصيح الآخرون غرياء بالنسبة 
لى» ون أجد وقتئذ صعوية فى متحهم - ويأكمل قدر ممكن- الحقوق المستحقة لهم. 

لكذنا بلا شك لا تستطيع أن تمنح جميع الناس فى المجتمع هذا المجهود لقهم 
رؤيتهم وطموحاتهم وطرقهم فى الحياة » فالناس أكثر من أن يمكن تغطيتهم كلهم بهذا 
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الأسلوب » ولكن فى اإستطاعتتا منج الاحترام بالمعنى المحدد توا لمن تتصل معهم. 
ويإظهار هذا التوع من الاحترام للآخرينء ويقيام معظم أعضاء المجتمع أيضًا بذلك. 
سيصيح الاحترام المتبادل وقتئذ قيمة سائدةء وفضيلة مدنية رئيسيةء وستساعد نائج 
ذلك بالنسية للمجتمع على استمرارية تسق يعتى فيه امتلاك حقوق متكافئة الاحتقاظ 

إلا أنه ويرم أهمية الاحترام المتبادلء قد تكون الحالة أن التسامع هو أفضل 
ما يمكن أن تقوم به. فالحقيقة أن التسامح قد يكون فى يعض الظروف خطوة أولى فى 
المشوار الطويل لتحقيق ما ييدو لنا الشرط الأهم للاحترام المتبادل. فيدايةء ويهدف أن 
يسود المجتمع سلام اجتماعي» قد يكون التسامح هو المذهب العملى والمناسب الوحيد. 
ولتخذ على سبيل المثال مجتمعا قد مر على مدى عدة ستوات بتجرية اضطرايات شديدة 
بين عدة جماعات. فهتا ويسبب الفترة الطويلة من الصراع الكريهء قد يكون من الميالغ 
فيه أن نتوقع أن يصبح هؤلاء الأفراد مرتبطين فى علاقات من التفاهم المتبادلء ولكن 
على الأقل فى تعلم مبدأ « لتحش وتدع غيرك يعيش » سيمكن إنهاء العتف بين تلك 
الجماعاتء والطريقة التى ستوضع لمستقبل يسود فيه الاحترام المتبادل قد تبداً فى 
الحدوث بين الجماعات التى كانت أعداء قيما سيق. ففى متاطق الشرق الأوسط وأوريا 
الشرقية على سبيل المثالء إذا أرسيت عقيدة التسامح البوم فإنها قد تؤدى غد إلى 
التزام جديد بتشكيل فضيلة مدنية يمكن أن تدفع التاس ممن يتيادلون الكراهية إلى أن 
يدخلوا فى حوار من الاعتراف والتفاهم المتيادل. 

إلا أن التسامح يعد أيضاً مهما لسيب آخرء فحيث يجب على الدولة إجبار الناس 
على احترام الحقوق لجميع أفراد المجتمع؛ فإنها؛ أى الدولة؛ قد تستخدم سياسات 
موضوعة لترهيب الناس أو تهديدهم مثل القوى غير القاتونية آو المراقبة المستمرةء وهذه 
السياسات ستعرض كلا من الحيز المستقل والحقوق الأساسية الخطر. وهذا الظرف 
يمكن تجنبه عندما يتفق الأفراد» من خلال التزامهم بالتسامح والاحترام المتيادلء إذا 
أمكن» على أن يحترموا حقوق الآخرين. وهنا يمكن للدولة أن تحمى الحقوق وحكه 
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القانون من خلال طرق غير مهددة ولكنها معرَزة لقرص الناس فى المجالات المتتوعة من 
الحياة مثل : العمل أو الفنء أو الاستمتا ع بالطبيعة. 


- بعد السوق فى المجتمع المدنى : إشكالية « أدم سميث › 

إن ما ألقينا عليه الضوء فى الأجزاء العديدة السابقة ما هو إلا بينَّة تتميز بتعددية 
من الجماعات الطوعيةء يوجد كل متها لتسهيل تتوع وابسع من خيارات الحياة. وإتاحة 
الحرية للناس فى اختيار طرق حياتهمء وكذلك السماح السياقات الجماعية بأن تدرك 
طرق الحياة التى قد يختارها الناس هى رؤية لمجتمع متتمذج على طريقة السوق الحرة . 
قكما فى السوق الحرةء يكون لدى الشخص الحرية قى اختيار طريقة الحباة التى 
يحددها كأفضل طريقة تناسبه. بيد أن فكرة السوق الحرة قد تمثل بالنسبة لليعض؛ فى 
تعلقها بالأنشطة الاقتصادية؛ مشكلات شديدة بالنسبة لمجتمع مدنى» ويخاصة بالتسية 
لحاجاته لإقامة فضائل مدتية مثّل التسامح وألاحترام المتيادل. 

a‏ السوق الحرة بالتسية للمجتمع المدنى لن نجد أهم من 
اقتصادى القرن الثامن عشر القبلسوف الأخلاقى ادم سمیت. فکتاب تروة ة الأمه" The‏ 
Wealth of Nations‏ مما یشیر ماکس ایرنر ۸۴6۲٣۲٥ا‏ ×1 یمثل ”العمل المؤسس لفكرة 
الاقتصاد الحديث" ') . فرؤبة سمت لعلاقات السوق تشير إلى إطار للسوق فى المجتمع 
المدنى لا بزمع فيه القرد إعلاء الملصلحة العامةء ولا يعى أيضا إلى أى مدى هو بالقعل 
يعلى من شانها فالفرد فى حقيقة الأمر معنى فقط بدعم أو اعلاء الأمان لنفسهء ولكنه 
قى قبامه بذلك» نجده متقادا بواسطة يد خفية لدعم أو إعلاء هدف لم يكن فى فته“ )١۷(‏ 
هذا الهدف هو الصالح العاح. 

بالنسية لسميث, ترم" اليد الخفية ” إلى تلك القواعد الخاصة بالسوق الحرة التى 
تشير إلى طرق الحياة التى يجب على الأفراد تبتيها كشرط للتجاح فى الحصول على 
مصالحهم » لذلك قإن الأفراد قى سعيهم وراء مصالحهم الخاصة فى وضع السوق الحرة» 
بعرقون ققط بوجود قیود» بل ان هذه القیود تد تتيح النمو الطبيعى فى المجتمع لتلك 
الأنشطة التى تدر على المدى البعيد أفضل المصالح لجميع أقراد المجتمع. 
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لاذا وعلى أى أساس تعد هذه المحصلة ممكنة؟ إجابة هذا السؤال تدور قى إطار 
ما رآه سمیث كسؤال رئيسى سعى إلى الإجابة عليه فى كتابه ثروة الأمم" ققد دقع 
سميث,. باه فى الأمم البدائية التى تتشكل من الصيادين. فى البر والبحرء نجد الجميع 
يعملون بشكل نافع فى حين تظل كمية المذاقع المنتجة غير كافية لتلبية حاجات الجميع. 
وتعد مثل تلك المجتمعات فقبرة جدا حيث تكون مجبرة فى أوقات معينة على أن تترك 
صغارها ومستيها ومرضاها فريسة للجوع أو الوحوش المفترسة'.) فى المقابلء وفى 
مجتمع حديث متحضر ومنتج» لا يقوم جميع التاس بأعمال منتجةء لكن الإنتاج الذى 
يخرج ممن يقومون بعمل منتج يكفى اتزويد حتى أفقر العمال المقتصدين والكادحين' 
بتصيب أكبر من الضروريات ووسائل الراحة " للحياةء يفوق ما يستطيمع آى مجتمم 
بدائى أن يكتسبها"' . لذلك فالإجابة على سؤالنا حول كيفية تحقيق الصالح العام 
عتدما يعمل الأفراد من أجل مصالحهم الذاقية تية فقط إنما تدور حول توضيح كيف أنه فى 
عجتمع منتج يدار بواسطة قيم السوق الحرة تكون الحالة متمثة فى أن الإضافات فى 
قائضالثروة كافية لد الجميع بحياة كريمة حتى عندما لا يقوم الجميع بعمل منتج. كيف 
يمكن تحقيق هذا الهدق؟ 
آجاب سميث على هذا السؤال بتوضيح كيف زادت القوة الإنتاجية العمال قى 
المجتمعات المختجة أو الصناعية: الطريقة الأساسية التى تحققت بها هذه النتيجة هى 
إدخال تقسیم العمل ۲٣oطھا of‏ onااvاd‏ ۔ ھذہ الطريقة فى تنظيم العمل تسمح بإادخال 
الميكنةء وتحسن من المهارات والتقنية لدى العمالء وتدخل الكثير من الكفاءات فى عملية 
العمل . وهذه العوامل فى مجملها تساهم فى تعزيز إنتاج كل عاملء مثال ذلك أن 
يكون أحد العمال قادرا على أن ينتج ليس فقط ما يكفيه من سلع ماء بل أيضسًا ما يكفى 
من وحدات من تلك السلعة لاآخرين. ولا شك أنه نتيجة لهذا التقدم فى العملية الإنتاجية, 
لم يجد العامل المتوسط نفسه على نفس المستوى مع الطبقات الثرية فى أوريا."" ولكذه 
رغم کونه دون مستوی الاثریاء فی بلده» فقد تجاوز مستوی الطبقات الأاکثر ثراء فى 
الدول الأكثر فقرا فى زمن سميثء خاصة الكثير من الممالك الأفريقىة(") . 
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ولكن ما الذى ساعد على ظهور نوع جديد اكثر إنتاجية من تقسيم العمل فى المقام 
الأول؟ إن تقسيم العمل ينشاً عن ميل الناس إلى تبادل "شىء بآخر.(") » قاعتبارات 
المصلحة الذاتية تدفعنا إلى الدخول فى تلك المبادلات. فبعض الناس ديهم مصلحة فى 
إنتاج سلعة بعيتهاء وآخرون لديهم مصلحة فى إنتاج سلع آخرى. علاوة على أنه فى كل 
من الحالتين يكون لدى كل شخص مصلحة فى امتلاك أو اكتساب السلع التى ينتجها 
الآخرونء ولكن لكى نكون فى وضع يخولنا الحصول على سلع الآخرين يجب على المرء 
أن ينتج فائضنًا من السلع» بحيث يكون لديه ما يكفى من السلع يزود بها نقسهء ويبيع 
منها لاآخرين. ومن خلال النقود التى يتلقاها من جراء بيع السلع الفائضة للآخرين. 
يمكنه حيتئذ إتتاج أنواع أخرى من السلع التى يرغب فى اقتنائها. » ذلك أنه بمرور 
الوقت يجد كل فرد مصلحته الذاتية مخدومة على أفضل وجه عن طريق التخصص فى 
إنتاج نوع معين من السلعء وأيضًا من خلال إيجاد الطريقة الأفضل لإنتاج قائض من 
هذا المنتج. 

ولكن لكى يكتب النجاح لهذه الطريقةء يجب على الأفراد أن يتقبلوا قيم التوفير 
والاقتصاد. ذلك آنه يجب على الأفراد أن يتقيلوا ممارسة الاعتدال قفيما يخص 
عادات الإنفاق الشخصى كشرط للنجاح فى نظام السوق. لاذا يكون الأمر كذلك؟ كما 
أشرنا توا» من مصلحتنا الذاتية أن ننتج فائضسًا من السلع. وهنا تتمثل إحدى 
الاستخدامات التى يرصد لها هذا الفائض فى الاإستهلاك الشخصى . فأنا أزيد من 
فائض المال الذى يمكننى من شراء سلع أخرى أرغب فيها وأحتاج إليها؛ ولكن إِذا 
كنت راغا ق الاس رار ق مراك اى له أن أخة عضا هة لام رة 
طريق شراء تلك السلع التى تسمح لى بالدخول فى أشكال إنتاجية أكثر كقاءة 
تسفر عن مزید من الأرباح (". 

فى قلب المجتمع الصناعى يقف هناك فرد راغب ومستعد لاقتناء مزيد من السلع 
ولكن فى الوقت نفسه يتميز هذا الفرد بالاستنارة الكافية لإدراك أنه من الوأجب عليه 
ممارسة فضائل الاقتصاد وتوفير النقود لكى يصير ناجحا) . وعتدما تصبح هذه 
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الأخلاق جزءا معياريًا فى المجتمع» فإنها تساعد على استجلاء صل" رس المال'. 
فالشخص الذى اسه تروة كاقية لحفظ ذاته وبتبقی اديه ما یکفی ویزید قد یستنمر هذه 
الثروة الفائضة بقصد خلق ثروة إضافية. وهو بهذا يخلق 'رأس المال'. وهنا يمثل 
رأس الال فائض الثروة التى ستخدمها الشخص فى استصلاح الأراضى أو لمزيد 
من الاستثمار فى تلك السلمع بغرض تحقيق المزيد من الأرياح " . فبالتسبة 
ألسميث. عندما تحل المصلحة الذاتية لنظام السوق فى اقتصاد صناعى » فإنها تستج 
أساس نمو رأس الال فى المجتمع بشكل بساأعد علی تزوید کل شخص داسس 
حياة كريمة. 


إن أطروحة بسميث تفسر الطريقة التى يتحقق بها الصالح العام فى بيئة يتم فيها 
تشجيع السلوك الذى توجهه المصاحة الذاتيةء والسؤال الطبيعى فى هذا الظرق هى 
ما إذا كانت تلك الفضائل المدتية التى قد تاقشتاهاء خاصة التسامح والاحترام المتبادلء 
ستكون لها أية مكانة فى المجتمع المدنی لدی بسمیٹ؟ كان لسميث بالتاكيد أن يعلق 
مؤكدا أن هذه الفضائل المدنية لابد أن تكون جرْءا من نظرته للمجتمع. فهو قى حقيقة 
الأمر قد أوضح فى كتابه 'نظرية المشاعر |لأخlاق` The Theory of Moral Sentiments‏ 
ان الآقراد ىنسوا وی اشخاصس موحهین بيساطة نحو أهداقهم وحاجاتهم الخاصةء 
ولكن بالإضافة إلى ذلك. هناك نزوع طبيعى لدى الأشخاص للتعاطف مع الآخرين“) . 
يروا أنفسهم من وجهة نظر الطريقة التى يراهم بها الآخرينء وهو ما يشير إليه بسميث 
هتا دوحهة تظر امراق المحايد spectator‏ صا قمن وجهة التظر هذهء حدتما «تری 
أفضل من آى شخص آخر وسط التعدديات التى تصنع المجتمع »" . وطبيعى أن يظل 
الأفراد دائما يقضلون ”أنفسهم على بقية البشر" إلا أن هذه العقلية يجب أن تتوازن مع 
منظور المراقب الذى يحضنا على رؤبة أنفسنا ليس بدرجة كبيرة وق لذلك الضوء الذى 
قد نظهر فيه طبيعيين بالتسبة لأنفسناء بل وفقا للضوء الذى نظهر فيه طبيعيين بالنسبة 
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للآخرين . ومن خلال وجهة النظر الأخلاقية هذه تفهم أنه "علينا أن نتواضع ونخقض 
من التفاخر... بحب الذات» ونجعلها فى مستوى يمكن الآخرين من التوافق معها".( " 
حيث إننا بتتبعنا لمصائرنا قى الحياةء يجب أن نحاول دائما أن نتقاعل مع الآخرين 
بطرق يعتبرها الجميمع طرقا عادلة. وقد ذكر سميت. آنه "قى السباق من أجل الثروة. 
والألقاب والمناصب الرفيعةء قد يسعى الفرد بكل ما فى وسعه كابحا كل عصب وکل 
عضلة لديه» بغرض التفوق على منافسيه. ولكن إذا تسنى له أن يصدم وأن يطرح بأى 
منهم أرضاء فإن تسامح المراقبين بسيتوقف تماما" ." وهنا من شأن التعاطف الطييعى 
الذى وضعه سميث أن يجعل من الالتزام اللييرالى بالفضائل المدنية للاحترام المتبادل 
والتسامح موضوعات غاية فى الأهمية. 

وأخيرأ فكما يجعل جميع منظّرى المجتمع المدنى الدولة دورًا مهمًاء كذلك يفعل 
سميث مؤيدا وجود وأهمية حكومة مدنية. فبالنسبة له» "يكون الواجب الأول للسيادة" هو 
الدقاع عن المجتمع ضد الهجوم الأجنبى." علارة على الور الرئيسى الذى تلعبه 
الحكومة قى حماية كل قرد قى المجتمع من ”الظلم والقهر“ الذى قد يمارسه عليهم آفراد 
آخرين.“" . وهنا يتواجد هم رئيسى لحماية أعضاء المجتمع من استيلاء شخٍص على 
ممتلكات شخص آخرء أو مصادرة ما ليس له" وعلى الحكومة أن توفر العدالة لجميع 
المواطنين عن طريق حماية ما لدى كل فرد من حق فى مقاضاة الآخرين بالعدل"") 
وللوصول إلى هذه الغايةء لابد الحكومة المدنية من أن تحاقظ على نظام يقوم على إدارة 
العدالة. فالتعويل على اليد الخفية من قبل سميث لم ينف مطلقًا الحاجة إلى حكومة 
موا تق الاجات الات انك اوا ات ية هن اتاها الى 
تنظيم حكومى لأنشطة السوق الداخلى أو الأهلى. فعندما تتظم الحكومة الصناعة الأهلدة 
من خلال سياسات متتوعة» متضمنة فرض التعريفة الجمركية على السلع الآتية من 
الصناعات الأجنبيةء ستكون النتيجة تثبيط تطور نمو رأس الال فى المجتمع."" لذلك 
كان أمل سميث أن يحيى ‏ حرية التجارة" إلا أنه فكر فى أن المصالح الخاصة وأيضًا 
العامة فى بريطانيا قد عارضت هذا الهدف ويسبب هذه العناصر فإن التجارة الحرة لن 
يتسنى لها الازدهار بشكل كامل.“"' ومن منطلق رؤية سميث للحكومة المدنية ومكانة 
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التعاطف فى هذه النظرية » فإن التوجه بفعل المصلحة الذاتية الوارد فى نظام السوق 
الحرة لسميث والذى تم توضيحه فى ثروة الأمم ليس من شانه أن يقوض الالتزام 
بالفضيلة المدثية. إلا أن البعض قد يدفعون بن نظام السوق الحر. والاتجاهات الثقافية 
التى تنمو فى كنفه تقوض من احتمال تحقق الصورة التى رسمها سميث لما يمكن أن 
يكون عليه مجتمع مدتي» وهو التصوير ألذى بلا شك يتسجم مع القضائل المدنية لكل من 
الاحترام المتبادل والتسامع. إن مسالة أن السوق سيكون لها تأثير أخلاقى هدام على 
اللجتمع المدنى هو قى حقيقة الأمر موضوعة رئيسية فى هذا الكتاب وهى الموضوعة التى 
ظهرت فى عمل كتير من المفكرين الذين سنناقشهم قى الجزئين الثانى والثالث بمن فيهم 
چان چاك رسو uھەووںه8»‏ هیجل ا6و6ا» چون ستیوارت مل ۸111ء آلکس دی توکقل 
r eguevle‏ مایکل آواکشوط ۲٤‏ 04851؛ چون رولز 5اW‏ ۸۵ء ویالطیع کارل مارکس. 
فالقلق الرتيسى لدى هؤلاء الكتاب هو أن السوق قد حول المجتمع المدنى إلى بيئة يتمعن 
فيها الأفراد فى مصالحهم بشكل أتانى مع التفات أقل لحاجات الآخرين ويدون اهتمام 
باللحافظة على الالتزام بالقضائل الخاصة بالحياة المدنية. وهنا نكاد أن نفقد الأمل فى 
إقامة واستمرارية البيئة الأخلاقية الأكبر والتى تدعم أهداف الفرد جنبًا إلى جنب مع 
احترام الفضائل المدنية التى تحدد مسئوليات مدنيتتا. 

تبقى مشكلة أخيرة تتمثل فی أنه داخل سياق يسيطر فيه السوق تكون القيم المهمة 
فقط هى القيم المادية أو الشمولية آما القيم الأخرى التى تعد ذات أهمية كبيرة لازدهار 
الإنسانية بأكملها لا تجد لها مكاتا. غير أن القيم التى لها صلة بالجانب الروحانى 
أو الجمالى أو الفكرى أو الأخلاقى لدى الأشخاص وأيضسًا القيم التى تمتع اساسا 
للانتماء والاجتماعية تعد أيضًا ذات أهمية بالغة. والمجتمع المدنى لايد أن يحمى هذه 
القيم أيضًا ولكن حيث يسيطر السوق فإن القيم المادية تزيع المنظور الأخلاقى والقيم 
الاأخرى إلى الهامش. ونقاد المجتمع المدنى وأيضا مؤيدوه سيجعلون من هذه القضايا 
شغلهم الرئیسى كما سنعرض فى هذا الكتاب. 
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۸ - أهمية المجتمع المدنى 

يعد المجتمع المدنى موضوعا مهمًا لأنه فقط فى المجتمع المدنى يطور الأقراد الطاقة 
الأخلاقية والوعى ؛ مما يساعد فى حماية الحرية الأساسية التى يقدرها الناس فى 
المجتمع الحديث. وعمومًا فإنه خارج بيئة المجتمع المدنىء ا يكون لدى الناس اهتمام 
بمعايير الماتيةء بما فيها التسامح والاحترام المتبادل» ومن ثم فيدلا من نظام يمن 
الحقوق والحرية سيبدو المجتمع عدوانيًا بالنسبة لهم » ويدون الحريةء يفتقد الأفراد 
القدرة على إيجاد حياة لأنقسنهم يعتبرها الجميع ذات معنى وقيمة مستمرة. 

بوضوح» لا نظن إلا القليل متا قد يرغب قى تجرية هذا المصير لأتنفسهم فاليوم 
هناك كثير ممن لا يعتقدون أن المجتمع المدنى فى خطرء أو إذا كاتوا يعترقون بذلك فهم 
ليسوا على ابستعداد لأن يكونوا مشاركين فى حملة لإنقاذه. فالوقوف ومشاهدة المجتمع 
المدنى يتحلل كنتيجة لغياب إرادة بسياسية قوية للدفاع عنهء يمكن أن يؤدى إلى أوخم 
العواقب الممكنة والتى تضيع بأئرها مزايا المجتمع المدنى بما فيها الحرية الفرديه 
ومعابير الحياة المدنية. ونتيجة لهذه المأساة ستفقد الحياة هذه المرة طاقتها بالنسبة 
لكثيرين.۔ ويدلاً من السعادة المرتبطة بحياة حرة وذات معنى» سيكون على الأفراد أن 
يتقبلوا انعزالهم فى التفاهة. 
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الفصل الثانى 


أفلاطون 
الفضيلة المدنية والمجتمع العادل 


١‏ - مقدمة 

تمثل قضية تحديد طبيعة المجتمع العادل الهم الأساسى فى الجمهورية ”ءااامءA‏ 
ل ”أفلاطون" ١ها۲۸(۴٤‏ - ۲٤۸‏ ق ءم) وهى أيضاً النقطة الرئيسية التى نبحتها فى 
هذا الفصل » فالتقكير السياسى عند أفلاطون (شأنه عند أرسطو الذى سنناقشه فى 
الفصل التالى) يعالج المشكلات الخاصة بالوحدة السياسية الرئيسية التى عرفها كل 
منهما بدولة المدينة .ماهاي-رااء 18 فاثينا عند أقلاطون » مثل جميع الدول المدينيةء 
کانت عبارة عن مجتمع سیاسی صغیر قوامه حوالی ۰۰۰ , ۲۰۰ مواطن وکان بها ثلاث 
طبقات رئيسية: العبيد»ء والأجانب المقيمونء والمواطتون؛ ولم يكن للعبيد» الذين موا 
ما يقرب من ثلث سكان أثينا أى دور قى الحكمء كذلك الأجانب المقيمين لم يسمح لهم 
مثل العييد بممارسة أى دور قى الحياة السياسية فى أثيناء بيد نهم كانوا أحرارا غير 
خاضعبن للانقياد الاجتماعى مثل العبيد. وكانت الجنسية ممتوحة لحوالى ٠٠١٠١,٠٠٠‏ 
قرد ولدو! لآياء مواطنين. وقد تمكنت هذه الطبقة متضمنة التجار المواطنينء والحرفيينء 
والقلاحين وأيضًا أصحاب الأراضى الأثرياء» من المشاركة فى الشئون السياسية. 
واعتمد مدى مشاركتهم على طبيعة النظام المتولى السلطة فى ذلك الوقتء فقد كان 
المواطنون (نقصد هنا الذكور فقط) فى بعض الأنظمة الأثينية مؤهلين للانتخاب فى عدة 
مناصب عامة ومختلفةء تترواح بين المشاركة فى المحاكم والهيئات النيابيةء والمجالس 
التنفيذيةء ولكن فى أنظمة أخرى كانت هناك حدود مفروضة على المناصب العامة التى 
يمكن للفرد توليها. وعموما يبقى أن جميع المواطنين الذكور يمكتهم المشاركة قى 
اللجلس العمومى لاط۳٠ءعه‏ الذى كان بمثاية مؤتمر البلدة لجميم المواطنين الذين 
يجتمعون لينتاقشوا ويتناظروا فى مسائل تتعلق بالصالح ألعام. لم يكن هذا المجلسء 
الذى كان يعقد ما يقرب من عشر مرات قى السنةء آلية للديمقراطية الميباشرةء بل 
كانت السياسة توضع وتنفذ بواسطة هيئات تمثيلية كانت مسئولة آمام المجلس 
العمومىء وهذه الهيئات التمثيلية كانت تتشكل من قطاع عرضى من المواطنين وغالبا 
ما كانت تختار من قبل معظم المواطنين(). 
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لقد كانت ضرورة مشاركة المواطنين فى الشئون العامة هى الروح المحركة فى 
أثينا خاصة أثناء قيادة بركلين ءعاءا٣#م(٥١٤‏ - ٤١۹‏ ق. م). والحقيقة أن هذا 
التموذح من الحياة العامة الذى يمكن الجميع من المشاركة ويصورة فعالة قد اقتضى 
ا کما یقول جور جح سابı George Sabine‏ تقدىرً متفائلا للمقدرة السباسية 
الطبيعية للشخص العادى") » علاوة على أن المشاركة العامة كان المقصود بها تشجيع 
الأفراد على اعتبار أنفسهم جز من مجتمع أكبر يعمل كل فرد فيه على خدمة 
مال 
إلا أن هذا التموذج لم يتوفر له مطلقًا أن يتحقق بصورة كاملة على صعيد 
الممارسة ) ؛ لأن الصراع الطاحن والمستمر بين امواطتين ذوى الصالع الاقتصادية 
الملختلفة ظل صراعًا قويًا. فالمواطنون نوو الخلفية الأرستقراطية الذين نشوا فى 
عائلات قديمة وولدوا فى ثراء أقاموا وضعهم الاقتصادى والاجتماعی على ما كانوا 
يملكونه من أراضى. أما أولئك المؤيدون الديمقراطية والذين تشكلوا أساسًا من 
المنتفعين بالتجارة فقد سعوا إلى توسيع المشاركة الأثينية فى التجارة بجعل أثيتا قوة 
بحرية رئيسية. وتظرا لأن إنجاح هذه الخطوة اقتضى فرض الضرائب » فقد احتفظت 
الطيقة الأرستقراطية يمعارضة شدددة لهذه التجرية لتفادى ما كان سيقفرض على 
أملاکها من ضرائب(“) . 


وقد رى أفلاطون هذا الواقع وما ارتبط به من اضطرابات يعد دليلاً على أن 
O E e‏ 
الرئيسية الذكاء العقلانى والحاكم الحكيم فى إقامة الاستقر قرار على مفهوم أخلاقی 
لجتمع عادل. ويناء على هذه الرؤية لم يعتبر أفلاطون جميع الناس متساويين فى 
مقدرتهم على الوصول إلى المناصب العامةء ولم يعتقد كذلك أن خبرة e‏ فی 
الشئون العامة بستكون بمثابة المرسة التى يتعلمون فيها العمل مع بعضهم البعض 
لتحقيق الصالح العام بل يبقى إرساء دعائم ائتلاف أخلاقىء زشو ا فى القايل 
بمعرفة ما يشكل ”الصيغة" أو النموذج العادل من المجتمع () . 
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نظرة عامة على حجة أفلاطون» كطريقة لإعداد القارئ للأطروحات العامة فى هذا 
القصل. 


المجتمع العادل لدى أفلاطون 

تمثل العدالةء بالنسبة لأقلاطونء شرطاً أو ظرقًا يتم بموجبه الترتيب. والتنظيه 
السليم للأجزاء المختلفة للشخصية الإنسانية ( أو ما أشار إليه بالنقس اسهء) » 
فالآفراد بتصفون بامتلاکهم العتصر العقلانی ٤۸٥٣٠اء‏ ادہهتاھ الذی یمتل ساس 
البحث عن الحقيقةء ويتصفون أيضاً بدوافع تنبعث عن كل من الجزء الشهوانى -أاممة 
م ما الذى يحضنا على اقتناء الثروة أو إرضاء الرغبة الجنسيةء والجزء الروحى 
فعامالذى يكون معنيا بإظهار الشجاعة الضرورية للعمل من أجل الرقاهية العامة 
وإحراز المجد فى نظر الآخرين بموجب هذه الشجاعة. وإيجاد الترتيب أو التنظيم 
السليم لهذه الأجزاء من النفس تعد مسالة مهمة فى بسبرل تحقيق العدالة؛ ليس فقط 
على المستوى الشخصى لدى كل فرد؛ بل أيضنًا على مستوى المجتمع على اتساعه. 
حيث يرى أفلاطون ضرورة آن يحكم الجزء العقلانى الجزئين الآخرين. فإذا ما سيطر 
القسمان الآخران على العقل» ستخرج النفس عن مجال التوازن ومن ثم لن يتشاور 
الفرد آو يعمل بما يؤدى إلى تحقق أفضل المصالح سواء بالنسبة لنقسه أو للمجتمع. 
والحقيقة أنه فى ظل هذا الظرف» قد يكون قسما الشهوة والروح فى صراع بين 
بعضهما البعض, وهو الموقف الذى سيؤكد, ليس فقط التعاسة الشخصية بل أيضنًا 
عدم القدرة على الأداء الجيد المهام والوظائق المختلفة التى تؤمن الحاجات الأساسية 
والمهمة المجتمع. 

ولكن أى دور تلعبه الفضيلة المدنية فى كل هذا؟ وما حقيقة هذه الفضيلة المدنية 
عند أفلاطون؟ على حد ما سنتطرق إليه من مناقشة فيما بعد بشىء من التقفصيل 
فوالتختدة فى الكرة ألتاهة من هذا القل. هثل وخود دة من الق ضائل الان 
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أو بالأحرى الوضع الذى يوجه التاس للمحافظة على التزام بدعم الصالح العام فى 
الأديثة» ضرورة لتأعين العذالة وما يصاحبها من فضائل تشمل الاعتدال الحكمة. 
الشجاءعة. قالعدالة تمثل فضيلة على أعلى قدر من الأهميةء والفضائل المدنيةء تلك القيم 
التى توجه الناس إلى الصالح العام مثل احترام القانون»ء تعد ضرورية لتأسيس مدينة 
تتحقق فيها العدالة. إذ أنه بقدر مساهمة القضيلة المحدنية فى العدالة فإنها تساهم فى 
قدرة كل مواطن على تنظيم تلك الخصائص الأساسية للشخصية داخل تفسهء بحيث ' 
تمن أن كل الفل آلقرة لطر ة فى اة الق خصو اليخة أكل من الف 
والقسم الروحى من حياته فى اتجاهات متبتيةء ومحققة لغايات عقلانية. 

تحذیر آخر قبل أن نمضی فی التفاصیل یتعلق بانه فی تتبعنا لرؤی آفلاطون لابد 
أن يتضح أنه أيضصًا؛ أى أفلاطون؛ كان يروق له المقارية الديالركتيكية لسقراط فى 
البحث عن الحقيقة والمعرقة. أتذكرون هذا المقارية؟ بالنسبة ل سقراط يعتير 
اإستكشاق الحقيقة بمثابة بحث يبداً؛ مما رأينا فى المقدمة؛ من نقطة بداية فى حوار 
عقلى بين أفراد هدفهم الوحيد هو الحقيقة. و ما ”الجمهورية" إلا حوارًا بين سقراطء 
ومواطنيه" . ولتجنب الخلط لابد أن نوضح آنه عندما نشير إلى سقراط كما جاء فى 
الجمهورية فإتتا فى الحقيقة نشير إلى آقلاطون الذى يتكلم بلسان سقراطء ومن ثم 
یجب أن یکون واضحا أیضاً أن آفلاطون یری نفسه موائمًا منهح سقراط الدیالکتیكى. 
ومن ثم يتمتل الغرض الأساسى لقارية أقلاطون فى إظهار ”أن الطريق الرئيسى 
للحقيقة هو اختبار قضايا منطقية فى مواجهة قضايا أخرى اتحديد آيها تحتوى على 
الحقيقةء وأيها تفتقد إليها". هذا الحوار يؤدى إلى تطور المفاهيم العقلانية أو بالمعنى 
الذى يشير إليه صيغ ء٣١٥٤‏ النظام الصالح هلاه 4ممو ء تلك الصيغ التى يجب أن 
تستخدم كإرشادات فى تطوير الأنوارء والتشريعات الرئيسية والمختلفة لكل من 
المجتمع» والنفس بالنسبة لاأقراد؛ بحيث يكون كل قرد فى المجتمع قادرا على المساهمة 
من أجل تحقق الصالح العام . 
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جمهورية أفلاطون: مالا تكون عليه العدالة ( سيفالوس وبوليمارخس) 

يد أفلاطون الجمهورية ومن خلال حواراته المتنوعةء باستعراض إلى آی مدی کان 
مجتمعه بعيدًاً عن امتلاك فهم صحيمع لطبيعة العدالةء والحقيقة آته كما ناقش الرؤى 
الخاصة بالعدالة التى كانت سارية فى زمته يدا أفلاطون دائمًا كما لو كان فى ذهته 
رؤبة أكثر أصالة العدالة من تلك التى اعتتقها معاصروه. ولزيد من التوضيح اتلك 
الرؤية كان عليه أولاً أن يبن لزملائه اذا كاتت رؤاهم خاطئة. وفى سبيل ذلكء قام 
باختبار الرؤى التقليسة عن العدالة والتى كانت تعتبر فى ذلك الوقت بسارية المفعول 
وين اذا كانت هذه الرؤى» بناء على ما أجراه من تحليلء تاقصة أو معييةء وفى سبيل 
هذا اتخرط فى مناقشة حجح فالوس" «Cepha lus‏ و مرخ :Polemarchus‏ 
وتحدی فی مدل ذلك؛ شاأته شان سقراط؛ أصحاي تلك الرؤى التقليدية أن يدافعوا 
عتها ضد ما طرحه من حجج. 

سیفالوس 'رجل مال" آو شخص منکب على الأعمال وهو فى حسبان أقلاطون 
لا يدو محبًا للمال حبًا جما. وكان أن ساله سقراط أن يفسر "الخير الأعظم الذى 
تأُتّی له من كوته ثرا" فاجاب سيفالوس ": إن الرجال الأثرياء مثله ييحثون عن 
ضمير وأاضح» فهم لا برىدون أن یخدعوا أو يضللوا آى أحد,؛ الا يعاتون يعد موتهم من 
جزاء عسير. هنا لخص سقراط إجاية سيفالوس" فيما اعتبره آفضل وصف للعدالة 
باتياعه الميداً القائل بأن الشخص العادل هى ذلك الشخص الذى يبحث دائمًا عن 
الإدلاء بالحقيقةء الشخص الذى بحاول تسددد ديونهء بمعنى آخر أن الفرد عليه 
اللحافظة على اتفاقاته مع الآخرين. بيد أن سقراط عاد ليقول إته لا يمكن اعتماد هذا 
المبداً فى جميع الظروف. وطرح سؤالاً عما إذا كان من الواجب أن يعيد القرد سلاحا 
اإستعاره من صديقه وهو سليم العقل بعد أن يكون صديقه هذا قد أصيب فى عقله 
وصار السلاح خطرًا فى يده؟ فى هذه الحالة من الضرورى أن تخرق الاتفاق,؛ 
فوافق سيقالوس . 
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إن المحافظة على اتفاقات الفرد مع الآخرين؛ رغم كونها فضيلة مهمة؛ فهى ليست 
بالفضيلة التى يجب أن نجعل منها أساس كل التفاعلات الاجتماعية فى المجتمه. 
والأهم متها وفق ما هو متضمن من معنىء» هو آن القرد عليه أن يدعم التزاماته 
وواجباته تحو المجتمع ككلء وعتدما يركز كل فرد على حدة على الالتزامات المفترض 
تأسيتها للأفراد الآخرين فقد يصح أن ينسى الفرد الالتزامات الواجبة للمجتمع الأرسع» 
وهذا ما يظهره المثال الخاص بالمحافظة على الاتقاق عندما يتعلق الأمر بشخص مختل 
أو مجتون» فرغم أن هذا المختل فى طابه استرداد سلاحه قد لا يشكل ضررًا للشخص 
الذى استعاره فهو يمثل خطورة على المجتمع ككل. فبحكم التزامنا تجاه المجتمع» ليس 
من واجبتا أن ترد سلاحا إلى صاحبه حال ذهاب عقله. ويالمثل فإن رجال الأعمال 
الأثرياء من قبيل آسيفالوس" يجب أن يفكروا مليا فيما إذا كان الحفاظ على كلمتهم مع 
الآخرين بغرض تحقيق مزيد من الثروة لأنقسهم» قد يسبب ضرراً المجتمع الأوسع. 
والحقيقة لقد اعتقد أفلاطون أن هذا واردًا. 

وفيما بعد اقترح بوليمارخس كتعريف للعدالة فكرة مقادها أنه من العدالة أن 
ترد لکل شخص ما له . وخلص قراط - بعد سلسلة من التعليقات والردود مع 
بوليمارخس- إلى أن العدالة كما وصفها الآخير تضمنت "نفع الأصدقاء ومضرة 
الأعداء“(١١)‏ . وقد لفظ سقراط هذا المبداً فى تعريف العدالة قالًا: إذا كان لتا أن نتبع 
مثل هذا الميداً فإننا ستكون أقل عدلًا حيال من نضرهم فى حين أن العدالة بوضوح 
هى فضيلة رئيسيةء والفضائل لا يمكن أن تسخر فى إيقاع الضرر بالآخرين. ولتوضي 
هذه التقطة بشكل آخر فإن الأمر بالنسبة لسقراط مقاده أن استخدام مهارات وقدرات 
الفرد إيقاع الضرر بآخر معتاه آنه يستخدمها بطريقة تتعارض مع الغرض منها. فإذا 
كتا تعمل كمدرسين للموسيقا فعلينا أن نستخدم مهاراتتا لجعل الناس محبين الموسيقا 
وليس لتحويلهم ضدها.' وإلا قسيؤدى هذا إلى صيغة من مجتمع يحول الناس فيه 
الفضيلة إلى رخصة تسوغ لهم استخدام أفضل ما لدبهم من قدرات ومهارات لإفساد 
الازدهار الإنسانى . ولكن فى المجتمع العادل» يجب على الناس أن بستخدموا 
مهاراتهم لتعزيز آمال الآخرين. 
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۴- ما لا تكون عليه العدالة: ثيراسماخس 

ولكن اذا لا يمكن الدقع بأڻن مساعدة الأصدقاء والمحافظة على الاتقاق تعد 
فضائل مدتية من الأهمية أن يتبعها التاس؟ أحقا أن هذه الفضائل ليست بأساسية 
وضرورية على أى محمل للفضيلة المدنية؟ ريما من المؤكد أن آفلاطون كان سيجيب على 
هذا السؤال بالإيجاب. ولكن يبدو من وجهة نظره أن الفضيلة المدنية والعدالة ليست 
بالشىء نفسه » ومن الخطاً أن تُعرف الأخيرة قى ضوء الأولى. فريما تساهم الفضياة 
المدنية» وكما سنرى فيما بعد» فى تحقيق مجتمع عادل. ولكن فى سبيل ذلك فإنها 
تساهم فى تحقيق فضيلة ذات آهمية فريدة» فضيلة تشير أو ترشد إلى الخير الشامل 
والأساسى الذى يجب على جميع من فى الملجتمع أن ولوا وجوههم نحوه.۔ ومن نم 
فيدون معرفة ما تتاف منه العدالةء فإن القفضائل من قبيل المحافظة على الاتقفاقات 
ومساعدة الأصدقاء (فضائل مدنية مهمة يقينا) بستوجد خارج سياقها الصحيح» وفى 
هذه الحالة ستستخدم بطرق غير مدعمة لمجتمع عادل وهو ما سيضر فى الحقيقة 
بالآمال المرتبطة بتحقيقها. 

وفى تقده لمقاربات بعينها الفضياة المدنيةء لم يقصد أفلاطون إنكار أهميتها. فهذه 
حقيقة تُری آفضل ما ری فی معالجته ل ثیراسماخس" الذی سینکر تماما فی رؤیته 
للعدالة؛ كما سثرى؛ أى مكانة للفضدلة المدتية. فقد دقع الأخير بأن ما هو عادل يتمثل 
فى أن ما يقوله الأقوى يكون صحيحاء وهو باتخاذه هذا الموقف ينكر آى مكانة للأقراد 
الذين يقومون؛ ومن أجل الصالع الأعه؛ بتضحيات شخصية معينةء مع أن هذا النوع 
من النشاط هو بالضبط ما ترمز إليه حياة من الفضيلة المدتية. وواضح أن أفلاطون 
كان يقصد الإشارة إلى أن 'تيراسماخس" لم تتوفر له الفرصة لإرساء قاعدة لمجتمع 
عادل لكونه لم يحترم الفضيلة المدنية أى الفضائل التى يطلب من المواطنين أن يأخنوا 
فى اعتبارهم صالحًا أعم أو أوسع مثل صور العدالة. وهى النقطة التى نفصلها فيما 
بلى من خلال مناقشة سقراط لثبراسماخس. 
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حجچ ثیراسماخس 

ذكر 'ثيراسماخس" أن كل نظام يوجد به طبقة حاكمةء وأن الحزب الحاكم يجعل 
القوانین قى صفهء علاوة على زعمه بان آی شیء یکون فی صالحه یکون أیضا فی 
صالع المجتمع ككل. وقد رد عليه سقراط بقوله إن السلطات الحاكمة قابلة للوقوع فى 
الخطاء وإن الحكام قد يخطئّون أحياتًا ومن ثم يضعون سياسات ليست فى 
صالحهم.' وتأسيسًا على هذه الرؤية فمن الوارد إذن أن يكون ما هو فى مصلحة 
الأقوى مضراً أصلًا بمصلحته»ء ومصاحة المجتمع. وأمام هذه الحجج أصبح 
يراإسماخس" مجبرا على تعمديل رؤيته عن العدالة حيث لم يعد فى اإستطاعته 
المضى فى إقرار أن العدالة هى "ما يظنه الأقوى فائدة له سواء كانت بالفعل نذاقعة له 
اہ ل( , 

قارا کراسغاخس لاس وات فی مقف ل ف تفل ها دقضد ةو 
العدالة هى مصلحة الأقوى » خاصة وأنه يبين أن الحاكم هى الأقوى بحكم آنه مثل أى 
خبير آخر. كالطبيب أو المحاسب» من غير الوارد بحكم الخبرة أن يرتكب الخطة.(۶") 
والسبب فى هذه الرؤية أنه فى كل من هذه المجالات يقوم كل بعمله وفقًا لما يتوفر لديه 
من معرفة تمكنه من أداء مهنته باقتدارء ويدون هذه المعرفة الخاصة لن يتسنى له؛ كى 
فض ار فد یکین ماقرا فى أمور أخري مفارسة فن مرك 

وقد اإستثار هذا الرد مناقشة عن طبيعة إحدى المهنء عثل مهنة الطب. حيث ذكر 
سقراط أن أية مهنة إنما تشير إلى نشاط يستخدم فيه الشخص مهاراته لمجرد تحقيق 
أغراض المهنة “ . وهذا يعنى بالنسبة لسقراط أن الطبيب لا يستخدم مهاراته 
لتحقيق التقدم فى مصلحته الشخصية مثل جمع المال» بل للتقدم فيما يقيد مرضاه 
ويالطريفة نفسها فإن الحاكم شأنه شان القائمين على المهن الأخرىء» عليه أن يستخدم 
معرفته فی صالح مواطنبه.'). 

اق ار دترا قي اقات مت آل ن الام يب ان تما ج اشن 
الشخصية جانبًا واضعين مصالع المجتمع فى مقام الأولوية. وهذا التعديل هو أساس 
ما يشكل حياة تستتد إلى القضيلة المدنية. فالحكام عند أفلاطون مئل الأطباء يجب أن 
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يمارسوا مهاراتهم بحيث يكونوا على إتساق مع الالتزام بخدمة حاجات مجتمعهمء وهم 
فی ذلك یجب آلا یسعوا إلى آی شىء سوى ما هو أفضل لن يحكمون ويرعون؛ وهو 
ما يجب أن يصدق على كل من الأنوا ع العامة والخاصة من الحكم.") ويالتالى قإن 
الشخص الذى تعنيه مصالح المواطنين لا يلج بنقسه فى السياسة من أجل منفعته 
الشخصية أو لإحراز المقتتيات من قبيل الال والمجد بل بالأحرى يدخل مجال السياسة 
أساعدة الأضعق مته. 0 والحقىقة أن ما يجذى كثيراً من الأشخاص الأقل شانا إلى 
السباسة ايس هو ما يجذب الأفراد الأقضل إلبها. فالذى يجذي الأشخاص الصالحين 
هو خوفهم من أولئك الذين يرون فى السياسة طريقا لإعلاء مصلحتهم الذاتية على 
حساب مصلحة المجتمع. قهم يخشون أن يآتى اليوم الذى يكونوا فيه خاضعين لحكم 
من هو أقل شانًا أو أسواً متهم. هذا هو الخوف الذى يدقع الخيرين من التاس إلى أن 
يحكمو! حالما يتاح لهم ذلك. . 

فليس من شخص عاقل يرغب فى أن يخضع لحكم من يضع نصب عينيه مصلحته 
الذاتية فقط. ولكن هذا هو بالضبط ما داقع عنه شيراإسماخس". قبالنسبة له أن هؤلاء 
ممن يرتكبون أعمالاً تتصف بعدم العدالة هم ”أذكياء وأخيار" ويالنسبة له أيضا أنه 
يمکن لن هم ظالمون unjust E‏ etelyاcomp‏ ان ىعوا فنا ومجتمعات باكملها 
فى قبضتهم. فهناك إذن منفعة كبيرة فى الظلم. وييدو فى الحقيقة أن الظلم؛ من 
وجهه نظر ”ثيراسماخس“ يمتل حالة أكثر جاذبية من العدالة. 

وقد حمل سقراط على هذا الموقف مثبتًا أن الرغبة فى التصرف بشكل غير عادل 
هو عيب قى صفات الناس وأته لمن السهل أن نثبت أن الظلم ما هو إلا تقيصة. فأى 
مجتمم قد قام على العمل من أجل أغراض ظالة لن يتسنى له النجاح مطلقًا لأنه 
سيصبح فريسة للخراب المتواصل الناجم عن الكراهية والتصارع» ولأنه سيصبح دريا 
من المستحيل تاليف الناس فيه » وتجميعهم العمل معا كمجتمع موحد '"). وهذه النقطة 
تعد غاية فى الأهميةء ذلك لأن الهدف الرئيسى لأى مجتمع هو تلبية الحاجات 
الأساسية لواطنيه»ء والمجتمع غير القادر على العمل بطريةة متمابسكة وموحدة 
لا يستطيع تحقيق هذا الهدقف. فقط الناس اللتزمون بالخير الأعم المجتمعء والذين 
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يقصحون عن فضيلة مدنية والتزام مصاحب بالعدالة هم من يجب أن يكونوا حكاما؛ 
لأن هؤلاء فقط هم من يستطيعون خلق الشروط التى بموجبها يمكن تحقيق المجتمع 
العادل المنظم الذى راود آمال أقلاطون. 

الدليل الآخر على أن الظلم يمثل عيبا غير موغوب.نسوقه من خلال دفعنا بأن آى 
شخص لن يكون سعيدا على المستوى الشخصى إذا عاش حياة بعيدة عن الالتزام 
بالعدالة. لاذا؟ لأته ليس هتاك من أحد يرغب فى مجرد العيش» كما يقول سقراطء بل 
نحن جميعًا نريد أن تعيش بصورة جيدةء والصورة الجيدة هذه تعنى أن يكون المرء 
قادرا على أن يقوم بأداء وظيفته فى المجتمع بشكل جيد. إلا أن أيا منا لا يستطيع أداء 
وظيفته جيدا إذا ما كاتنت نفسه محرومة من ”الفضيلاة الفريدة" التى تسمح له أن ينفذ 
مهامه بمستوي الاقتدار الطلوب للذاء الأمل. وقضدلة الذقس التى تمكن القرد من 
أداء وظيفته بشكل جيد هى العدالةء وهذا ما يستتيمع القول ”إن نفسنًا عادلة - آى 
شخصًا عادلاً » سيعيش بخير". علاوة على أن الجميع يرغب فى هذه الحالة ؛ لأن من 
يعيش بخير يحيا حياة سعيدة وكريمة () . 


؛ - السؤال التالى: ما هى العدالة؟ 

لم يوضع بسقراط هنا فقط الحالة التى # تكون عليها العدالة» بل بين ايض 
أته من الأفضل بكثير أو من الأنقع أن نعيش حياة عادلة من أن تعيش 
حياأاة غير عادلة أو ظالة. وفى بلورته لهذه التقاطء طرح مسالة آخرى ذات 
أهمية كبيرة. خاصة آنه كان مطالبًا بن يخبرنا - وعلى نحو دقيق - عن ماهية 
العدالة. وتظرا لأن حياة عادلة هى حياة سعيدة فإنه إن لم يكن من الممكن 
استعراض طبيعة العدالة وكيفية مساهمتها كقضيلة فى رغد العيش فلن يكون 
ففكا اتتتدراكن اغى الحا اة 00 

وهكذا شعر سقراط أنه ملزما بأن بيين ل ”جلوكون" ١٥عںوا‏ تعريق العدالة > 
قاصدا إظهار أن العدالة ليست مجرد خير فحسب بل إنها 'واحدة من أعظه 


100 


الخبرات".(۶") cl a‏ فأى نوع من الخير تكون عليه العدالة؟ إن 
العدالة من الخبرات التى * دة تقتصر على منح معتنقیھا عائدا ڌا شأی قحسب » بل هی 
انشا مهمة فى حد ذاتها. والخيرات من هذا التوع لا تتضمن الال على سبيل المتالء 
بل تشتمل على الرؤية والسمع والمعرفةء والصحة وجميع الخيرات الأخرى المثمرة 
بطبيعتها وليس لمجرد صيتها (") ' فهی خیر یراد لذاته ومن ثم فهو شیء جوهری 
للحباة بحيث يييت من المستحيل أن نتصور حياة قيمة فى غياب هذا الخيرء وكما هى 
الحال مع المعرفة والإبصار والسمع كذلك العدالة. ف فهى لهذا السبب تكون ساس حياة 
Ra‏ 


وقى حين أنه من الواضح حدسا وللجميع ماهنة الحرفة. والإيضازء والسمع, 
رالصحة الجيدة فانه من غير الواضح حدسًا ماهية العدالة. ولكى نقدم عرض دقيقا 
العدالة» من الضرورى أن ىقل اعتمادتا على الحدس ويزداد استتادنا إلى الحجةء 
فبدون حجة قوية فى استبيان ماهية العدالةء لن يكون من الممكن استعراض آهميتها 
الرئيسية فى خلق الأساس لحياة سعيدة. 

اذن ما المجتمع العادل؟ هذا هو السؤال الذى سنشرع فى الإجابة عليه قيما ياتى 
من الأجزاء المتبقية فى هذا القصل من واقع الحجج الأفلاطوندة. 


-٠٥‏ الأبعاد الأساسية للمجتمع 

إن الكتاب الأول من ”الجمهورية " الذى يتمتل فى حوار دار بين سقراط وعدد من 
الأشخاص المختلفين يتحول هنا إلى محادثة يمتلك ناصيتها سقراط؛ الذى يتمثل 
ويمجرد اتمامه ذلك فهو يضع تصب عينيه؛ بتاء على هذه الأسس؛ تطوير مفهومه عن 
العدالة. 
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الحاجات. لذلك فقالمجتمعات قائمة على هذا الغرض من إرضاء أو إشباع 
الحاجات. خاصة اننا ذكرنا أنه لتأمبن المتطليات الأساسية للمواطنين من مأكل 
ومسكن ومعيشةء يحتاج المجتمع إلى طبقة من العاملين متضمنة الفلاحين 
والبتائين والتساجين() ويجب أن يوجد أيضا سوق يمكن للناس أن يبتاعوا 
منه السلع المختلفة التى تنتجها الفقئات المختلفة. ولتسهيل المعاملات التبادلية 
كان اخترع الال كطريقة التبادلء وفى إطار السوق نجد الكثير من التجار 
واليباعة ييادلون بضائعهم بالمال» وهؤلاء "هم الأشخاص الأضعف بدنيا وغير 
اللائقين للقيام بى توع آخر من العمل" 

وفى هذا الوضع نجد كل الحاجات الأساسية لدى الناس مشمولة يالرعاية ونراهم 
تنعمون بحياة مديدةء وهادئةء وصحية داخل مجتمع عادل بورثونه لأولادهم. ولكن 
"جلوكون" يوحى لسقراط بأن مستة الأخير ليست مرضية لأن الناس بمجرد أن يشبعوا 
حاجاتهم الأساسية سيتطلعون إلى الرفاهية.) ولقد ظن بسقراط أن المدينة المىصوفة 
توا هى ”المدينة الحقيقية والصحية" ولكنه أقر بالحاجة إلى أن يضمن فى معرض 
مناقشته لنموذح المدينة العادلة ما يفترض أن يكون مطابًا عند بعض الناس: أى أنه 
بالإضافة إلى إرضاء الحاجات الأساسية لايد على المدينة أن توقر الرفاهية أيضًا. وقد 
أطلق سقراط على هذه المدينة اسم المدينة المحمومة" ١ع۷ع]‏ ج طtاw ty‏ مطt‏ وهو هنا 
يصق مدينة يسعى فيها البعض إلى امتلاك ملابس وطعام جيد؛ بالإضافة إلى ذلك 
دسعى البعض الآخر إلى امتلاك أثاث مريح» وقاخر وأيضا عاهرات الذة الجنسية. 
سيكون هتاك أيضا من يقدمون الفتونء والموسيقاء والرقصء وأيضا سلعًا من قبيل 
الجوهرات التى ستبغيها النساء.( ويغرض التمتع بهذه السلع سيكون على الناس 
أن دمتلکو! ما يكفى من وقت فراع وهو البعد الذى يضمنونه حال إمدادهم بطبقة من 
الخدم متضمنة المعلمينء والطهاة ممن يرعون ضروريات الحياة اليومية". وأخير 
يصبح البحث عن الرفاهيةء وهى المرطة الأكثر تراچيديةء المحرك الرئيسى الحرب طانا 
أن الناس فى بحثهم عن جمع المال دون توقق أو تهاية يسعون إلى الاإستيلاء على 


موارد الآخرين . 
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ویم أنه قد iN‏ لی جم النروة IE E‏ 
الخاصةء فالقدرة علي حيازة ممتلكات خاصةء مقصورة على الذات» تمثل باعكًا لدى 
الفرد لأداء ما هو ضرورى من عمل ينتج أو يثمر عن المناقع الأإبساسية والرقاهية. إلا 
أن أقلاطون له قصد أن يجعل من هذا المفهوم اساسا لتعريق النظام العادل. قهو 
- ا e‏ ا bii‏ ا السعى e‏ 
ولتجتّ شدذهھ الواقهة. ۳ أن نخضع ا التي تتجسد a‏ وحنل ا 
الرفاهية والثروة فى حالة اللكية؛ إلى قيود العقل. حينئذ لن ترمز الحاجة إلى اللكية 
ممتلکاتی قیما يدعم الصالح العأح. ومن جل تحفدق مجتمع دهده الإمكانية تطرق 
أفلاطون لدور الحراس. 


٦‏ - الحراس والأقسام الثلاثة للنفس 

ميز أفلاطون كما ذكرنا ثلاثة أقسام النفس. فبالإضافة إلى الجزء العقلانى الذى 
بتروى فى البحث عن تحديد الحقيقةء هناك القسم الشهوانى » والقسم الروحى؛ وهنا 
يقول سقراط. "إن الشهوة هی القسم الأکیر فی نفس كل شخص وهی بطبيعتها الأکثر 
تعطشًا للمال". علاوة-على أنها » مدفىعة "بملذات الجسد."" ولكن من الممكن جطها 
خاضعة لأوامر العقلء ومن أسس هذا الزعم وجود القسم الروحى. فهذا القسم يراه 
سقراط ”كالمساعد للعقل" أو هو البعد لكلف بمتابعة تحقق التصور العقلى للنظام 
الصالح ‏ ء حيث يقول سقراط لا أعتقد قد أنك تستطيع أن تجزم بأنك لم تر روحا 
مطلقاء سواء فى نفسك أو فى ى شخص آخرء متحالفة مع الشهوة القيام بعمل 
ما يمتع العقل الإتيان به" . فقى مقاومة الشهوة لإعلاء آهداف العقلء يظهر القسم 
الروحانى شجاعة لأنه بمواظبته على تصريحات العقل حول ما يجب ولا يجب أن 
تخشاه ىمكن الأفراد من تحمل ألم إعلاء الطبيعة العقلانية"") . فالقسم الروحانى إذن 
يوحى بالرغبة فى كسب المجد لدى الآخرين اكونه مدعماً للصالح العام. 
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علارة على ذلكء فإن المكون الروحانيء بالنسية لسقراطء يجب أن يتغذى بالشكل 
السليم وإلا قسيفقصح عن الفظاظة و القسوة بدلا من الشجاعة." وفى هذه الحالة فإثه 
بحكم معارضته لأهداف العقل قد يعمل ضدها أو على تحو معاكس لها. وتشير هذه 
الرؤية إلى أن العتصر الروحانى هو نوع صارم من العاطفة أو الوجدان إن لم يتطور 
الشكل السليم فإنه يضر بدلا من أن يساعد قى البحث عن إدراك الصالح العام. 

بالإضافة لا سبق يمكننا أن نلاحظ أيضًا عديدا من التطبيقات الأخرى والمهمة. 
أولاً : إن أفلاطون ا يقول أن الشهوة يمكن أو يجب أن تقمع بشكل كاملء ولكن مع 
ذلك ء يجب أن تكبح بواسطة العقل والجزء الروحانى لكيلا تؤدى إلى وضع يكون 
الأفراد فيه كما بقول سقراط عرضة السعى إلى اإسترقاق وقرض الحكم على الطبقات 
دون أن يكونوا مؤهلين ذلك ومن ثم الإطاحة بحياة الجميع.“" وهنا على الأشخاص الذين 
تحركهم شهوتهم لاقتناء الثروة وتحقيق الرفاهيةء على سبيل المثال» أن يتقبلوا نظام المجتمع 
الذى يتطلب منهم أن يسلكوا حياتهم بما يتوافق مع معايير وضعها العقل. 

اذن فالمشكلة بالنسية لأقلاطون وهذا هو (التطبيق الثانى لرؤيته الثلاثية el‏ 
التنقس)» هى تلجيم كل من الشهوةء والجانب الروحانى بحيث يخدم کل متهما هداق 
يقرها العقل. وفى بسبيل هذاء أكد أفلاطون على أهمية وجود طبقه خاصة من المواطتين 
أطلق عليهم اسم (الحراس) كم ا٣و‏ ۔ 

وستجد أن الحراس ¥ يتنحصرون قى نوع واحد» بالإضافة إلى أن لديهم قى 
الأساس وظيفتين رئيسيتين هما الحكمء وحرأاسة المدينة أو الذود عنها. قالأقفضل من 
بين الحراس؛ كما ذكر سقراط؛ يشكلون الحكام." . وهؤلاء الحراس الذين يعملون 
كحكام وحماة للمدينة من المفترض ويفعل بطلولاتهم العسكرية آن يشار إليهم 
ادر اس الكاملون". أما الشباب الذين يعدون بمستقبل يكونون فيه حراسًاء ولكنهم 
لم ثبتو | بعد قدرتهم على آن یصیروا = كاملين يطلق عليهم 'المساعدرن -٣هااأ>uج‏ 

i‏ ا كمعاونين الحراس.“ وهم يساعدون الحراس من خلال مساندة أهدافهه. 

والعمل على تنفيتها."“ ومن المؤكد أنهم سيساعدون الحراس فى القيام بالدور 
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العسكرىء» الدور الذى سيظهر فيه الحراس شجاعة ورغبة فى المجد» وغير ذاك من 
مهارات متنوعة مرتبطة بالجندية. ويالنسبة لأفلاطون يعد من الخطاً أن نعتقد أن الناس 
ممن لديهم خبرة فى مجالات أخرى فى الحياة, وإنقل الفلاحون أو الصناع سيمتلكون 
أيضسًا المعرفةء والمهارة المطلوية لخلق محاريين أكفاء. وعمومًا فإن الحراس الكاملين 
يعملون بوازع من التزام < يكل بحماية المجتمع من "الأعداء الخارجيين والأصدقاء 
الداخلىن""١).‏ 


لابد آيضا على الحراس أن يكوتوا مكتملى التعليم بحيث يصبحون قادرين على 
أداء وظائفهم بشكل سليم. وهنا تكمن النقطة الرئيسية عند أفلاطون فى أنه بدون نظام 
كامل من التدريب» لن يكتسب الأقراد الدرجة الملائمة من الفضيلة المانية التى ستمكنهه 
من العمل من أجل أفضل المصالح للمجتمع» وفى الحديث بشكل خاص عن المساعدين 
ممن يمتلكون البآس العسكرى » من الأهمية أن نتأكد من آنهم لا يستخدمون قوتهم 
ضد مصالح التاس بدلًا من حمايتها.“) والحقيقة أنه جاعنا أن الحراس بسيكونون 
رفقاء بنويهم وغلاظًا مع الأعداء.2٤)‏ وهذا ما ينقلنا إلى السؤال عن: من سيحرس 
الحراس؟ بالتأكيد كان لأقلاطون أن يجيب بأنه لن يكون على أحد أن يقوم بذلكء لأن 
الحراس ويحكم التعليم المكتمل هم نموذج العاقلين الضابطين النفس. 

لقد كان قى مخيلة آفلاطون أناس يمكن الوثوق فى إعطائهم سلطةء وقوة كبيرة. 
وهنا لن يخشى الناس مطلقًا من أنهم قد يلحقون الضرر بالمجتمع فهم؛ أى الحراس؛ 
سواء كحكام أو جنود يلعبون دور المنقذين الأخلاقيين للمجتمع؛ لأنهم يعملون دائمًا 
وفقط من أجل الصالح العام. ومن ثم فإيجاد هؤلاء الفكة من الأشخاص (الحراس) 
سيكون دائما بمثابة التحدى الأعظم أمام المجتمع. لذلك يجب أن يتم مراقبة الأطفالء 
ورصد تصرفاتهم لتحدد ما إذا كاتوا يظهرون سمات الحراس ليصيحوا إما حاكمين 
أو مساعدين(“) . وهذه الرؤية تشير أيضسًا إلى أنه عندما نجد المرشحنن الأصحاء 
لحياة الحراس يجب أن يتم عزلهم عن باقى المجتمع وأن تتم تنشئَتهم باستقلال عن 
التأثيرات المعتادة التى إن لم يتم ضبطها؛ ستجنع إلى متع إتمام التدريب السليه 
الذى من شأنه إخضاع كل من الشهوة والروح لاعقل. 
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فالخراین یك ن اشخاضا حاف اتان الان قو حجان اكات 
خاصة ولن يراكموا من الأموال ما يحقق الرفاهيةء فهم يعيشون فى مشاع مع غيرهم 
من الحراس وليس مسموحا لهم اصطحاب أسرهم معهم. وهنا تتم تنشئة الأطفال 
بواسطة مجتمع الحراس ككل حيث إن كل أب هو أب لجميع الأطقال. ومن ثم فلن 
يدعى أب أو أم امتلاكه/ها لطفل معين("“. فلو أن الناس فعلوا ذلك ستجد الحراس 
يقترنون بشكل آقرب بأطفالهم قاصرين آهداقهم» ومساعيهم على نطاق أضيق دون 
ما هو فى صالح المجتمع. 
فليس على الحراس آن يضعوا حاجات أطقالهم قوق حاجات الآخرينء ويالتأكيد 
فوق حاجات المجتمع ککل. وکلمات من قبیل ”هذا ملکی" وٴھذا لیس ملکی یچب 
آلا تشیرء حسب سقراط [لا لا يحدده المجتمع ککل على آنه ملکی أو لیس ملکی. 
وعندما تعنى هذه الكلمات آية امتيازات فردية خاصةء فإن قدرة الشخص على تدعيم 
الصالح العام سينتابها ضعق شدود )۴١(‏ . 


وكل شخص يكون قى مكانة الحارس يجب أن يوجه نفسه لتدعيم خير المجتمه؛ 
وهذه الفئة لن تكون قاصرة على الرجالء بل بسيكون هناك اعتبار للنساء كحارسات 
ايا وفى تدعيمه لوقفه هذاء أشار أقلاطون إلى أن العلاقة بين الجتسين يجب أن 
تختلف بالنسبة للحراس عن تلك العلاقة القائمة بين المواطتين العادين. قالحراس 
الذكور يجب أن يكون لديهم الاستعداد لتقيل وجهة النظر القائلة بان بعض النساء 
لديهن القدرة على أداء جميع وظائف الحارس الجوهريةء وأن من حقهن الحصول على 
بعض القفرص کالرجال لکی یصبحن حارسات. وهنا يتمثل موقف سقراط فی هذا 
الشأنء فى أن الرجال يشركون النساء عمومًا قى المسئوليات الخاصة بجميع أتشطة 
الحياة "إلا أن النساء بصفة عامة أضعف من الرجال؛ أو بمعنى آخر ياتى أداؤهن أقل 
إتقانًا من الرجال؛ ومع ذلكء فبعض النساء ستكون لديهن طبائم الحارس» وهؤلاء حتى 
إذا كن أضعف من الرجال سيكن ملائمات للمهمةء ومن ثم يجب أن تتاح لهن الفرصة 
ليصبحن حارسات ۶ ) . 
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ولكن إذا كان لدى أفلاطون هذه الرؤية المتغطرسة وہ اعا١هإاةم‏ حيال النساء 
مادا متخن الفرصة لصحن خارسات؟ وسا كانت شه الفطنة أن متهن هذه 
المكانة بغرض تخفيف أهميتهن الجنسية بالنسية للرجالء فعندما ينظر الرجال للنساء 
کكشريكات فى مشروع عام» قد لا يسعون إلى الظقر بهن جنسياء وفى تلك الحالةء قإن 
تعويل أفلاطون على المساواة الجنسية بالنسبة للحراس كانت مجرد طريقة للتحكم قى 
العدوانية الجنسية لدى الرجالء التى ما إن تركت على أعنتها ستجعل من الشهوة 
العامل الأساسى متكرة بذاك مكانة واحترام العقل. لقد دفع أفلاطون بحجته فى بسبيل 
أن يصبحن النساء حارسات لأسباب ترجع إلى تآمين المجتمع اللتزم بالصالح العام» 
وليس لأنه كان مبدتَيًا مناصرا للمساواة بين الجنسين. 

والالتزام يالصالح العام والحاجة إلى خلق طبقة خاصة من الناس قادرة على 
تحقيق هذا الهدف العظيم يجعل من الضرورى إدخال تكتيكات حاكمة لأمور الزواج 
والإنجاب. فالزيجات بين الحراس ستتم فى سببيل مضاهاة أقضل الصفات التى 
يتحلى بها الناس بالنسبة لبعضهم البعض. ولتحقيق هذه النتيجة بستكون هناك 
لوتاریات آو الاقتراعات یختار فیها کل شخص شریکه۔ لیس هذا فحسب بل - 
حتى عدد الأطفال- سيتم تنظيمه من قبل الحكام» فالرجال الذين حققوا نجاحا فى 
الحرب سيكونون قادرين على التناسل بصورة آکثر بحيث يمكتهم إنجاب 
اکر فا تكن من الأطفال وهو ما متخن عدا من الأطفال أك ر و فل( آنا 
بالنسبة لاآخرين فتكفل لهم الحرية الجنسية الكاملة بعد أن يجتازوا سن التناإسلء 
ويهذا يمكنهم ممارسة الجنس مع أى شخص يختارون ولكن إذا ما حدث حمل صدقة 
فسيتم واد الطقل عند الولادة('١)‏ . 


۷- الفيلسوف كملك 
بالنسبة لسقراط (أو أفلاطون متحدتًا من خلاله مما أشرنا آنفا)» لايد للأقضل 


من بين الحراس أن يصبحوا حكامًاء وفى سبيل ذلك عليهم أن يتدريو! على حباأة 
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الفلسفة التى ستكون جزءا رثيسيا من حياة الحاكم. ودفع سقراط بأن ”حكام المستقبل 
يجب أن يحصلوا فى طفولتهم على تدريب أساسى فى الهندسة والرياضات وأيضا 
جميم الموضوعات الآخرى الطلوبة لإعدادهم للاتشغالء والانخراط فى التفكير 
الديالكتيكى () , 
ولن يسمح لكل الناس إكمال المستوى التعليمى المؤدى الصعود إلى مرتية 
الفبلسوف الحاكم. فالحقيقة أن سقراط قد سعى لليحث عن أقراد يمكنهم اإستخدام 
التفكير الجدلى قى بناء صورة متكاملة وحقيقية للواقعم محل الدرابسة؛ أو المجتمع 
العادل فى ”الجمهورية" وهؤلاء الأفراد الذين يملكون هذه القدرة سيتم انتقاؤهم من بين 
باقی الأفراد» وعندما يبلغون سن الثلاثین سیدخلون فى التدریب على تكنيكات آو فنون 
الحجة الجدليةء ولم يشا سقراط أن يأخذ القادرين على التدريب الفلسفى إلى ممارسة 
الحجة الجدلية عند أقل من الثلائين ؛ لأنه خشى من أنه بتعريض الأشخاص الى هذه 
التكتيكات وهم لا يزالون صغارا فريما يوظفونها فقط فى إظهار القدرة على دحض 
الحجج الأخرىء وهم فى ذلك سيتصرفون كما لو كانوا منخرطين فى لعبة من مثاقفةء 
أو منازعة وجهات النظر الأخرى بغرض التغلب على المناقس أو الخصم" ' وفى مقايل 
ذلك ذكر سقراط أن "الشخص الأكبر ستا لن يكون راغبًا فى المشاركة فى مثل هذا 
الجتون. فهو بسيحذو حذو من يستعد للانشغال فى إحدى المتاقشات بغرض البحث عن 
الق دون تيد شس عب بمتتاقض اي جرد اة ۴ , 
ونؤكد ثانيةء أنه سيتم انتخابهم. أى الأشخاص القادرين على التفكير 
الدياليكتيكى عند بسن الثلاثين. وعد خمس سنوات من التدريب على الديالكتيك الذى 
سيتعلمون فيه كيف يصلون إلى الحقيقة » سيرسل حكام المستقبل إلى ”الكهف" ۷و 
(أو المجتممع العادى) ليعيشوا وسط العامة من الناس ويشاركروا فى أمور عسكرية 
ويشغلوا متاصب أخرى منابسبة للشباب بحيث ل يكونونء آى حكام المستقبلء أقل 
خبرة من الآخرين. ولكتهم حتى فى هذه المناصب أيضا يجب أن يتم اختبارهم لذرى 
إذا ما كانوا سيثبتون على تقس رباطة الجأش حال انتهاجهم طريقة أو أخرى أو حال 
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تغبير خلفيتههم.() وسيمضون فى هذه الخبرة زهاء خمسة عشر عاما وعند سن 
الخمسين سيتاح لهم أن يقضوا معظم وقتهم فى الفلسفةء ولكن؛ والاإستطراد هنا 
لسقراط؛ عندما يحين دورهم عليهم أن يتجهوا العمل فى السياسة ويحكمون من أجل 
صالح المدينة" ) . وهؤلاء الأشخاص رجالا ونساء على حد بسواء بستسند إليهم مهمة 
وضع المدينة آومواطنيها وهم آنفسهم فى النظا). 

وذكر سقراط آنه إلى أن 'يحكم القلاسفة كملوك أو إلى أن يتصرف ال ملوك 
كفلاسفةء سيكون من المستحيل اقتران السلطة والفلسفة » ومن ثم خلق مدن تعكف 
على تجنب الشر وتحقيق الخير.“ ولكن لاذا القلاسفة بشكل خاص هم المناإسيون 
الوصل بين السلطةء والأخلاق؟ تكمن الإجابة فى سماتهم. فهم تبلاء ليسوا جيناء 
أو مستعبدين» بل محبين للمعرفةء ليسوا مستهلكين المال أو الترقف» يتعلمون بسرعة 
وسهواة."*) وعند وضع السلطة فى أيدى هؤلاء الأشخاص حاملى هذه السمات بمكتنا 
أن نضمن آنها لن تستخدم فى تحقيق مزيد من الثراء الشخصىء بل ستستخدم فى 
تدعيم مشجع» وابت للرغبة فى التأكد من أن المناقع التى حددها العقل هى الهدف 
الرئيسى للمجتمع. 


۸ - العدالة› والفضيلة المدنيةء والكذبة النبرلة* 

لإيجاد مجتمع يمكن أن يتحقق فيه نظامًا أخلاقيًا قائمًا على العقلء يحتاح 
الحراس إلى توقير نظام تعليم أساسى يعلم الأطفال الفضيلاة المدنية (")ء فالأطفال 
على نحو خاص يجب أن يبتعلموا أهمية طاعة القانون إذا كان لهم أن ينضجوا كأفراد 
مطيعين للقانون. ولتحقيق هذه الغاية يجب أن يشارك الأطفال فى ألعاب تعلمهم مدى - 


(+) كان أفلاطون برى حتمية اللجوء الى الحيلة وأإساطير الأولين والأكاذيب الضرورية فنراه قول : سالجة 
إلى كذبة جميلة » كذبة ليست بالجديدة ١‏ إنها أسطورة متبقية شائعة فى أماكن عديدة وهى لم تحدث فى 
أيامنا . "الفكر اليوتاتى " ترجمة د . حسين حرب. (المترجم). 
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أهمية احترام القانون مع التآكيد على ضرورة أن يتم تكريس كل من الموسيقا والشعر 
نفس هذا الغرض. كما أن احترام الشريعة سيتم استيعابه أيضاً من خلال تعلم قبول 
سلطة الأكبر ورعاية الأبوين.("" وعندما يملتىء الناس بالعادات الخيرة من هذا النوعء 
سيكوتون مهيئينء ومن وازع إرادتهم لأن يحافظوا على السلوك الذى من شأنه أن 
يساهم فى الخير الأساسى للمجتمع. علاوة على أنهم سيعرقون ما هو الأقضل 
لدولتهمء ويالتالى سيعون أى القوانين يجب تشريعها. فالحقيقةء آنه عندما ¥ يمثل 
السلوك السليه؛ حسب سقراط؛ جز من النظرة المدنية المحأصلة لدى الناس» قإن 
جهود تحقيق الأهداف الناقعة للمدينة من خلال التشريع ستذهب دائَمًا هباء. والسيب 
فی دك ان الاس فق دن ادات اأفاة اة كرو هل اارختي عرد 
لشطحات النزوة وبالتالى فهم غير مؤهاين لأن يستمعوا إلى من يحذرهم من التأثيرات 
الضارة الناجمة عن للانغماس فى الماذات» والسكر والتهه (") . 

ويمجرد وجود التزام بالفضياة المدتية أو احترام سائد للصالح العام للمجتمع 
ستكون المدينة وقتها قد قامت على تحو سليم» وسيكون هتاك الأساس لازدهار قضائل 
أخرى مهمة من أهمها: الحكمةء والشجاعةء والاعتدالء والعدالة.("" وواضح أن هذه 
الفضائل الأساسية تتصل بيعضها البعض بحيث إن العدالة؛ هذه الفضيلة الأرقع 
والأهم شأنا وسط الأريع لا يمكن أن توجد بدون وجود الأخريات. ولتوضيح هذه النقطة 
ستورد كل قضدلة على حدة. 


الحكمة والشجاعة والاعتدال والعدالة 

لتأخْذ الحكمة ص0لءاس أولا. قفى متاقشة الحكمة بسقراط بين المعرفة التى 
يملكها صتاع والمعرفة المطلوية من أجل حكم الدولة. فالمكالمون للنوع الأخير- أآى 
الفلاسفة - يتحلون بالمعرفة اللازمة لفهم ما هى مطلوب لضمان تحقيق مدينة منظمة 
على نحو بسليم متضمتًا ذلك كيفية خلق علاقات جيدة بصفة دائمة بين المنةء والمدن 
الأخرى“) . أما الشجاعة وهه فهى قدرة تمكن الناس من الاحتفاظ يتعهد 
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أو التزام ثابت بدعم القيم الأساسية التى يقدمها صانعو القوانين المجتمع. وهنا تجسد 
القوانين معتقدات أساسية يتوجب على المجتمع حمايتهاء والأفراد الذين يكشفون عن 
شجاعتهم يدعمون هذه القيمء بغض النظر عن أية صعويات أو آلام قد تلزم عن هذا 
العمل.(") والاعتدال اهمه هذه الفضللة المهمة الثالثةء تشير الى ضبط النقس 
أو القدرة على التحكم فى رغباتتا بحيث لا تتحكم هى فى حياتناء ويامتلاك صقة 
الاعتدال لا يتورط الأفراد فى القيام بأنماط حادة من السلوك. ويالتالى قإن الفئات 
الختلفة فى المجتمع ستكون آكثر قدرة على التعايش معا فى انسجام وعلاقات 
تعاونية." والمدينة التى تمتلك العدالة ”تجعل كلا من الأضعف» والأقوىء» والبين بين؛ 
سواء فيما يتعلق بالعقلء» أو القوة الجسديةء آو العدد أو الثروة أو آى شىء آخر؟ 
يرددون جميعا نفس النغمة ") . وعندما يكون الاعتدال هو المعبار سيصير كل قرد 
قادرا على الإسهام فى تحقيق الحاجات المشتركة للمجتمع ووقتها لن يكون متاح غلية 
التطلع إلى الترف أو آية رغبة آخرى على هذا الهدف. 

هذه القيم تخلق الوضع الذى يوصل أو يؤدى إلى العدالة هع ناعںل القفضدلة 
الأساسية الرابعة؛ وقد وردت هنا خلف الفضائل الثلاث المذكورة لأنه من الواضح أن 
الثلاث الأول إنما يمهدون الطريق أو الوضع لإحلال العدالة. وقد ذكر سقراط أن العدالة 
ستكون بمتابة العمل الذى "سيرجاً إتمامه إلى حين إحلال الاعتدالء والشجاعة. 
والحكمة فى المدينة “ . وتأسيسا على هذه الرؤية العلاقة بين القفضائل الأساسية 
كيف يمكن أن تترجم هذه العلاقة إلى مفاهيم ملموسةء وعملية لتحديد طراز المجتمع 
العادل؟ إن المدينة التى تتسم بالاعتدال» والشجاعة. والحكمة إنما تكون عادلة لأن كل 
شخص لدیه دور بسیکون مؤهنًا من آجله على آفضل وجه» ویآداثه هذا الدور بشكل 
سليم فهو يساهم على نحو مؤهلا وجوهرى فى تحقيق الصالح العام للمجتمع. فكانت 
وجهة نظر سقراط أن ”كل شخص يجب أن يمارس أحد الوظائق ... التى يعد بالنسية 
لها الأنسب طبيعيًا ”). وهذه الحالة من الأمور تمثل الشرط الخاص لمجتمع عادل. 
فيقول سقراط هنا: ”أن يقوم الفرد بعمله الخاص ال مكلف به... فهذه هى العدالة"(“). 
والحقيقة أن المجتمع العادل هو مجتمع يقوم فيه كل قرد بالعمل الخاص به»ء ولا يتدخل 
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گی مور الخبرء وشده القمةء قىمه قیام کل قرد دعمله الخاص فهء إنما اتناقس الحكمةء 
والاعتدال » والشجاعة لا تقوم به من إسهام قى فضيلة المدينة"'") . 


والمجتمع الذى يؤدى كل فرد فيه إسهامًا اخير الجميع فيما يتوافق مع ما يمتلكه 
من قدرات ومهارات أساسيةء هو مجتمع يكشف عما يمكن تسميته بالعدالة الخارجية 
justice.‏ اexterna‏ ومن الواضح أن هذه الحالة تستند؛ بالنسية لأقلاطون؛ إلى ميداً 
الجدارة eاماprinc meitocratic‏ أى أن يكون كل شخص معين لتلك المهاح التى يعد؛ 
كما قال سقراط : ”الأنسب لها". هنا يجب على العمال أن بقوموا بتنفيذ المهارات 
الخصصة لهنهم. كما يجب على المساعدين أن يحسنوا من أداء دورهم كمحاريينء أما 
الفلاسفةء الحارسون الحقيقيون فعليهم أن يكونوا حكاما صالحين. 

والمشكلة قى المحافظة على هذا الميداً هى كيفية إقناع التناس يبحقيقته. ويعد هذا 
العناء» وتتيجة للالتزام بمعايير المجتمم العادل عتد أفلاطونء بسيحصل يعض 
الأشخاص على مهام آكثر أهمية من تلك الخصصة لأتاس آخرينء فكيف إذن سيتقيل 
هؤلاء الذين فى قاع المجتمع هذه المحصلة؟ كانت إجابة سقراط متمثة فى إثارة كذية 
باإسم تامين العدالة. وهنا سيبدو الأمر أنه؛ بالإضافة إلى تعلم عادات الفضيلة المدنية 
الأساسية كطريقة لتشجيع الناس على الإسهام فى الصالح العام؛ يجب أن يكون 
المواطن معتقدا قى كذبة حول السبب فى كون العدالة تمثل قيمة ثمينة. إذن من 
الواضح أن عادات الفضيلة المدنية مثل سلوك إطاعة القانون لا تعد فى حد ذاتها كافية 
لتأمين وتدعيم طرق الحياة لمجتمع عادل. 

ققد أشار سقراط إلى تعبير "الكذبة النبيلة" "۵٥ه۸عءاها‏ ماهم التى يمكن 
إاستخدامها لإقناع الحكام والشعب فى المدينة بآهمية تقبل كل فرد لدوره الذى يعد 
الأنسب له فى المجتمع. ووفقًا لهذه الكذبة التى بسيذيعها سقراطء ورغم أن "جميع من 
فى المدينة اخوة'» إلا أن الإله ههو الذى خلق اليشر وضع فى كل شخص معدت 
مختلقا. فوضع الذهب قيمن سيصبحون حكامًا والقضة قيمن سبكونون مساعدين. 


() لا يمكننا هنا أن تشير إلى الله الواحد الخالق كما فى الديانات السماوية الثلاث » قسقراط يشير ويحكم 
ماكان سائدا من ثقافة دينية تعددت فيها الآلهة فى اليوتان القدىمة » الى الإله الذى اختص بخلق النشر ؛ 
لذلك نقلها املف The god who created people Ia‏ )تر( . 
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والحديد والبرونز فى الفلاحين والصناع (العمال). علارة على آنه قد صمح طبيعة الناس 
بحيث يتجبون إلى حد كبير أطفالاً مثلهم. ولكن من الوارد أن ياتى أبوان من ذهب 
بأطفال من فضة أو برونز والعكس صحيح. وعندما يحدث هذا فإن مشيئة الرب أن يتم 
وضع الناس فى مراكز داخل المجتمع تلائم قدراتهم بحكم تعريف القدرات وققا للمعدن 
الذى تتالف نقوسهم منه. على بسبيل المثال » إذا كان الوضع أن أطفال الحكام قد ولدوا 
حاملين سمات فة البرونز فإنهم يجب أن يحَولوا إلى طبقة الفلاحين والعمال. ومن 
ناحية أآخرى إذا كان وليد طبقة الذهب يحتوى فى تفسه على الذهب قيجب أن يتبواً 
طبقة الحكاء ("") . 

إن الكذبة من الممكن أن تكون نبيلةء ويالتالى ذات قيمةء إذا ما اإستخدمت لسبب 
خْيرء والسبب الخير الذى ياتى قى المقام الأول هنا؛ وكما أشرنا تواء هى أن الكذية 
تحفظ استمرار المساندة للعدالة الخارجية وفقا لنظام الجدارةء والسيب الخير الأخر 
للكذبة كونها تشجع ما يقيم العدالة الخارجيةء أى التنظيم أو الترتيب السليم للعتاصر 
الرئيسية من النقس: العقلء والشهوةء والروح. وإنى لأدعى هذه الحالة للنفس بالعدالة 
الداخلية ءع تاو[ اa٣هاn‏ وهى حالة للذهن تمثل أعلى تظاح ممكن للحياة الإنسانية, 
انها حالة لا تضمنها سوي المدينة العادلة. 

ولكن ما هذه العدالة الداخلية أو عدالة النفسء ولاذا تكون على هذا القدر من 
القيمة؟ إن كل قسم من أقسام التقس لديه أهدافه الخاصة ويتحقيق هذه الأهداف 
يستطيع الفرد الحصول على اللذة المرتبطة بهذا القسم أو ذاك. حيث إنه فى إدراك 
آهداق القسم الروحانيء بتلقى الفرد لذة مرتيطة باظهار الشجاعة فى تدعيم الصالح 
العامء وفى إدراك أهداف الشهوة يحقق الفرد دات مرتيطة بكسب المال. إلا أن الأمرء 
بالنسبة لسقراط. آنه عندما يقتصر تركيز المرء كاملا على أحد هذه الأبعاد دون الاتجاه 
الذى يمليه العقل أو على حد ما أسماه هو ب"اللذات التى بقرها العقل" قإن- أى المرء - 
١‏ يحصل على اللذات الحقيقية الممكنة المرتبطة بالشهوة ويالجانب الروحانى فى 
النفس”"" على سبيل المثال لنأخد موققا تكون قيه الروح أو الشهوةء لها مكان 
الصدارة قى حياة الفرد » وحيث تكون أهمية العقل مثبطة. فقد يصيح الفرد المتحقق 
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فى أهداق الجانب الروحانى من النقسء بعيدا عن توجيه العقلء متلهفًا وشديد الرغبة 
فى النجاح فى معركة بسيتصف فيها بالعنق الشديدء وققدان القدرة على اتخاذ 
القرارات التى من شأنها أن تحقق النصر الذى يسعى إليه. أو لنقل إن شخصا يتمثل 
تصره الوحيد قى الحياة فى تراكم المال فقد ينتهى به الحال ألا يكون لديه اعتناء 
بالخيرات التى بقرها وبنص علدها العقل. ويالتالى فقد يكون مثل هذا الشخص مدمراً 
لكل العلاقات مع الآخرين ممن يحبونه. 

علارة على ذلك. فعندما يتيح الشخص لنفسه أن يصبح مكرسا نفسه ويجنون 
لأهداف القسم الروحانى والشهوة فی الوقت نفسه»ء فهو يدير رغبتین قویتین تحارب كل 
متها الأخرى. على سبيل المثال أن شخصًا يرقب فى إظهار كل من الشجاعةء واقتتاء 
المالء قد يجد أته لتحقيق الرغية الأولى عليه أن يضحى بإحراز المال. غير أن الشهوة 
قد تتطلب أن يكون بحث المرء عن إظهار الشجاعةء وتكريس تقسه للصالح العام على 
حساب جمع المال أو التخلى عن هذه الرغبة. وقى هذه الحال بسيكون الانتصار لخدمة 
المجتمع فى حرب دائمة مع الحث على جمع المال. وفى المقابل عندما يتيع المرء لعقله 
أى الجزء الفلسفى أن يكون صاحب الكلمة العلیا فهو يتجنب كل هذه التراچيديا. إذن 
بالنسبة لسقراطء عندما تتبع النفس بأكملها القسم الفلسفى دون أن تقع فى حالة 
الحرب الأهلية ١س‏ اأاقه هذه فإن كل قسم يقوم بعمله الخاص به بشكل محدد» وعادل 
ويتمتع بشكل خاص بماذاته الخاصة أى الاذات التى تعد أحق وأفضل متع ممكةة(“")" 

وهنا تحقق هذه النقس المتزنةء والمنظمة السعادة للفرد» بالإضافة إلى أنها ستكون 
قادرة على الإدلاء بإسهام مهم للحفاظ على سمة التنظيم الجيد المجتمع. ومن هتا 
فوفقًا للحقيةة القائلة بأن الشهوة والقسم الروحاتى يكونان تحت توجيه القسه 
الفلسقىء فإن هذا بستتبع أن يحافظ الأقراد على التوازن الداخلى لشخصيتهم بما 
يسعهم أن يكونو| قادرين على أداء المهاح المختلفة التى يعدون الأنسب لها ويشكل جيد. 
فالعدالة الداخلية النفس متصلةء ومدعمة فى الوقت تفسه للعدالة الخارجية لحباة 
مبريتوقراطءة y meritocratic‏ حياة قائمة على ميدأ الجدارة. ) 
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وتأسيسًا على هذا المنطق العدالة الداخلية يصبح من المفهوم الآن ؛ عند سقراط؛ 
لاذا يكون من الأفضل لكل فرد أن يخضع لحكم عقل مقدسء» من المفضل أن يكون 
قابعا بداخله» وملكه هو وإلا بسيفرض عليه من الخارج» ومن ثم بسيصبح الجميع وإلى 
ات کد تکل ایج پک کن کی الھےے ١‏ وای لاشم آ۵ 
لإحراز هذا الهدف فإن المديتة الحقيقية ليست إلى حد كبير هى تلك المدينة الخارجية 
التى يعيش قيها الناس حياتهم اليومية رغم أنها بالطيع تمثل ذلك أيضسًا. بل المدينة 
الحقيقية هى النفس المستوية بشكل سليم؛ ويدون تحقق هذه الحالة العقل لن تكون 
هناك سيادة أو عدالة خارجية فكما قال سقراط ”أنه من هدفنا أيضنًا فى حكم أطقالنا 
آلا نسمح لهم بأن یکونوا أحرارا حتى نرسى داخلهم دستورا؛ تماما كما فى المدينة 
ويتغذية أفضل ما لديهم بأفضل ما لدينا نجهزهم بحراس وحكام مشابهين لحراسناء 
وحکًامنا لكى يأختوا مكانناء ومن ثم وفقط فى هذا الحين تطلقهم أحرارا ." وعندما 
تبلغ المدينة هذه المرحلة فان عادات القضيلة المدتية التى تساهم فى قدرة كل مواطن 
على تدعيم الصالع العام عن طريق دعم الفضائل المدنية متل الاعتدال» والشجاعة, 
والحكمة ومن تم العدالة ‏ وأيضنًا الكذبة التبيلة عند أقلاطونء كل هذا قد مهد الطريق 
ليس فقط لدستور جيد فى الدولة بل آيضا لدستور سليم متساو فى نفس كل فرد. 


٩۹‏ - الديمقراطية› وغياب العدالة 

إن الأمل قى مدينة صالحة لابد وأن يتعارض مع واقع المدن الفاسدة. ويالنسية 
لأفلاطون قان التيموقر اط( timoecracy‏ › والالىغاركة ¥اعءarوiاەء‏ والدىمقراطة de-‏ 
meray‏ هى أنظمة فاسدة تدفع المجتمع فى اتجاه الاإستبدادية. وكل ما تتضمته هذه 
النظم من تطبيقات تنم عن القسوة والمأساة . وفيما يلى تقدم ملخصا مختصراً لحجة 
أفلاطون قى هذا الجانب. ولكى نفهم رؤيته فى هذا الصدد» من الأهمية أن نعرف أن 


(+) حكومة قائمة على أساس الثروة والمجد . (المترجم) . 
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الأنظمة تتميز فى الحقيقة بالسمات المختلفة للنفس التى تهيمن عليها. وفى المدينة 
الأفضلء أى الجمهوريةء يكون التفوق لقدرة العقل. وقى الأنظمة الأقل شأنًا نجد إما 
الجانب الروحى أو الشهوة فى حكم السيطرة.(". 

وفى النظام التيموقراطى» يسيطر الجانب الروحانىء ويكون النظام مكرسا لجعل 
المجد والشجاعة وحب التصر العسكرى هو الهدف الرئيسى .“ وهذا الوضع إنما 
ينتج عن الميول المتناحرة الاتلة فى هذا النوع من الأتظمة. ومن ناحية آخری بسنجد 
تاك فن می ال كسب أن أتاد التزة روهال الخ امن رض الو 
الأرستقراطيةء ويريد آن يحكم بالقفضيلة. ومن هنا تنشاً حرب آهلية بين الجماعتين 
تتتهى بتوفيق بينهما يتيح الملكية الخاصة للأرض» واإستعباد الفلاحين للعمل قى 
الأرض. بالإضافة إلى ذلك تتخذ الأنشطة المتعلقة بالحرب مجالا رئيسيًا فى الحياة. 
والأقراد المعينون كحكام سيتسمون "بالروحانية والبساطة قهم سينفقون وقتهم 
مشغولين فى الحرب كوسيلة للحصول على المجد. علاوة على أنهم سيشبعون شهواتهم 
الخاصة بأموال الآخرين فى حبن يوقرون مالهم الخاص. ولكن بصدد العاطفتين عاطفة 
المالء وعاطفة المجد يسيطر الأخير حيث يكون هناك بحث دوب ومستمر عن النصر 
العسكرى» وفى هذا الوضع لن يكون هتاك اهتمام يجعل الفلسفةء والبعد العقلانى من 
التفس ذا شانا كبيرا فى المجتمع""). ‏ 

النظام التالى هو الأليغاركية رطء۲دوااه وهو نظام يتحول فيه ”عشق التصر 
والمجد إلى عشق لجمع الال" . وهنا تسيطر الشهوة على الأقسام الأخرى النقس 
خی سیر الال ان امن اقا > ويصير الأثرياء مثار إعجاب من قبل 
الآخرين وينصبون حكاما. والحقيقة أن هذا النظام السياسى مصمم بحيث تكون 
المناصب من تصيب توى الأملاك أما الققراء فليس لديهم قرصة الحكمء حتى إذا تمكن 
شخص فقير من القيام بعمل أفضل .") والسمة الرئيسية لمجتمع من هذا 
النوع» أن المال لا يستخدم لدعم حياة الترف بقدر اإستخدامه لإشباع الحاجات 
الضرورية أو الشهوات أما باقى المال الذى يراكم فيه القرد من أرباح مشروعاته 
فسيقوم بكنزه. أيضا قى مجتمع من هذا النوع يعبد فيه المال وتفقد فيه مكانة 
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الفضيلةء نجد كثيرا من التاس يتجنبون مسئولية حياتهم الخاصة. ويالتالى فبعض 
الناس سيبيعون كل ما لديهم لاآخرین» وهذا یعنی أن كثيرا من التاس لن يتسنى 
لهم بعد ذلك امتلاك الأدوات أو الاإستعداد للقياح بالوظاكف الأساسية كعمال وصتاع » 
ويدلاً من ذلك سيصبحون فقراء فاقدين لما ييقيهم على قيد الحياة. ومن ثم يصبحون 
عولاً > أى يعيشون على تعب غيرهم» ويعضهم سيقوم بذلك كشحاذين والبعض الآخر 
كأشرار يرتكبون الجرائم» ويصبحون لصوصاً ومختلسين (* . 

ويطبيعة الحال سيصبح الفقراء حانقين على الأغنياء ويرونهم غير مستحقين 
لوضعهم وعندما ياتى الوقت الذى يطيح فيه الفقراء بالأغنياء نجدهم يؤسسون النظام 
الديمقراطىء وهنا يمنح كل شخص فرصة المشاركة فى حكم المدينة“) . وسرعان 
ما تتحول النظم الديمقراطية إلى مجتمعات يتاح فيها وبحرية غير مقيدة اشتهاء ليس 
فقط الحاجات الأساسية والضرورية؛ بل أيضا الخيرات غير الضرورية أو ما ينتمى إلى 
الرفاهية من متاقع يمكن للناس أن يعيشوا بدوتها. وفى هذا المتاخ من الإباحية العامة 
يفتقد الناس إلى ضبط النفقس» ومن ثم يتم الإقصاح عن جميع اللذات ليكون لها قيمة 
متساوية. والحقيقة أن الديمقراطى ¥ يستطيع أن يميز بين ”الرغبات الجميلة الصالحة" 
ويين تلك الرغبات الشريرة" . والديمقراطى يسعى لتتبع أى رغبة ماثة يا كان توعهاء 
وليس هناك أساس لإقامة نظام عقلانى للحياة. وراه يطلق على هذه الطريقة فى الحياة 
الطريق الحرية والسعادةء قى حين آنها تمثل فى حقيقة الأمر جواز مرور للاستعباد 
أى الاستيدادية المتطرقة (°), ٠‏ 

وأخيرا هناك حكم الطاغية ر١‏ ١ة۲لا‏ وهو متطور أو ناشئ عن الديمقراطيةء 
ومرتبط بصيغة من الشهوة التى 'بلا قانون" ءاسا لأنها تعلى من شأن رغيات - 
بالإضافة إلى كونها غير ضرورية - فإنها راقضة لنظام العقل.*) وهذا النظام» الذى 
ييلغ أوجه قى حكم الشهوة غير الممتقة لنظام العقلء يتسم برغبة جامحة - لا تشبع - 
فى الحرية" . والحقيقة أن سقراط يضع اللوم فى ظهور حكم الطاغية على هذه 
الرغبة المتطرفة فى الحرية“ . وفى هذا النظام تتالف الطبقة الحاكمة ممن لا يسدون 
أى إإسهامات نافعة المجتمعء ”العول" 5٠٠٠ء‏ الذين كانوا جزعا من الحياة الأليغاركية 
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هؤلاء الناس وضعوا أنقسهم فى مواجهة الأغنياءء ووعدوا بأن يستولوا على أموالهه 
وإعطائها للفقراء. إلا أنهم قد احتفظوا لأنقسهم كحاكمين بالنصيب الأكبر من تلك 
الأموال التى سلبوها من الأغنياء ‏ . وعندما اشتكى الأغنياء أمام العامة من الناس 
أتهمهم العولء أو المتبطلون بأنهم يحيكون المؤامرات لإيقاع الضرر بالناس وخوقا من 
آذى التاس كان رد قعل الأغنياء مثاما كان حال الأليغاركيين حيث طاليوا بحكه 
للأغنياء. ويالفعل وصلت هذه الصفقة إلى ذروتها بأن أتهم كل من الأغنياء والعول 
بارتكاب الجرائم وقدموا إلى المحاكمة.(" ووسط هذا الاضطراب العام» يقرر الناس 
تنصيب شخص يعد بمثابة البطل ١٠آمصة٣ء‏ بالنسية لهم ويصبح هذا البطل طاغية 
عتدما يسيطر على الغوغاء المنقادين" طه" ماأءمك ويبلجا إلى الأساليب العنيفةء 
والقسرية بما فيها استثارة الحرب الأهلية ضد الأغنياء"") . وقى النهاية يدرك الناس 
أنهم قد خلقوا شبحا ومن ثم يأمرونه بترك المدينةء ولكته يأبى دون استخدام العنق 
لاستعادة سیطرته () , 

تبين هذه القصة التى سردناها أنه عندما تتبرى الفضيلة المدنية أو يذهب التفانى 
من أجل الصالح العام » ويالتالى لا تعد الفضائل العظيمة مثل العدالةء والاعتدال » 
والشجاعةء والحكمةء جز من حياة المدينة » فإن الشهوة فى صورها المختلفة > 
وتأثيراتها الضارة ستسود» وتحكم فى المدينة. ومن ثم ففى بسياق ما أورده أفلاطون 
يكون من الأقضل للمدن أن تتبع مسار عادلاً. 

مع ذلك فإن النتائج الخيرة للعدالةء والعواقب المريعة التى تنتج عن غيابها لا توجد 
فقط بالنسبة للمدن» بل أيضا بالنسبة للأفراد. وخلص بسقراط فى الجمهورية إلى 
إيضاح طبيعة الامتيازات الشخصية التى تتحقق فى عيش حياة عادلةء ومن ثم العيوب؛ 
بالنسبة للأفراد؛ فى عيش حياة غير عادلة. حيث أثيت أن الآلهة بسيسباعدون دائمًا 
الشخص العادل فى حاجته سواء أثتاء حياته أو بعد مماته." لأن الآلهة "لا تهمل مطلقًا 
من يتوق شوقا لأن يصبح عادلاً."" وتساعل سقراط قائلاً: أليس من الحقىقة أن 
الناس العادلين يتمتعون بسمعة جيدة ويحصدون الثناءء والمديح من الآخرين ؟ (°*) 
وذكر فى المقابل أن الشخص غير العادل سيصيح تعسًا شقيًا" ٥6۸س‏ ومحل 
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سخرية" ۵عاںءاه۲ . والواقع أنه سيضرب بالسياط وسيعانى من آنواع شديدة من 
العقاب من شبح وحرق وغیر ذلك مما لا يوصق إل بالوحشية.") وهو أيضا نفس 
الفر الذغ رة فى الحاة الإخرة صف حا غرغادل وق مركن ماق 
لأسطورة ایر" ۴۲ ۲ه ٤ل‏ أفرد سقراط اهتماما للارهاب» والألم الذى ينتظر الأقراد 
غير العادلين فى الحياة الآخرة وأوعز ل "جلوكون" أن بمارس العدالةء وأن يتصرف وفقا 
العقل فى كل شيء بحيث يكون قادرا على نيل المكافئات من الآلهة على الأرض,» وبعد 
موت وق هقد الحا خلمن جنقراط إل القول نتا تقل الخير فتنهبى سنا 

وهذه الأهمدة التى أقردها سقراط هنا تشير إلى أنه إذا كاث من غير الممكن 
إقناع التاس أن يتصرفوا على نحو عادل من خلال نظام عقلانی كما شرح قى 
"الجمهورية"ء فريما تخيقهم هذه الصورة من الالام المبرحة والرهيبة التى سيعانون 
إياها بسبب التصرق بغير العدالةء وتجعلهم يمتظون لحياة عادله. ومن تم فريما يحقق 
الخوف ما لا بستطيع العقل نقسه تحقيقه. 


١‏ - أفلاطون والمجتمع المدنى 

تمثل النظرية السياسية عتد أقلاطون بيانًا خاصًا عن العدالة داخل كل من 
المجتمع والفرد. وهذا الكقاح من أجل العدالة لا بفترض أن يتضمن» كما سيكون 
لاحقًاء الحاجة إلى أن ندمج فى المجتمع فكرة أن الناس أحرار وأشخاص متساوون 
أخلاقيًاء وأنهم خاضعون لقواعد يتقبلونها جميعا كشرط من أجل تحقيق المساواة 
العامة. بل يجب» بدلا من ذاكء أن تصل العدالة فى ذروتها وأوجها إلى صورة لمدينة 
تشجع التنظيم السليم للأقسام الأساسية النقس. وهنا لن يكون للأفراد حقوق متساوية 
كما فى العالم الحديثء ولكن سيكون هناك التزام بإعطاء كل شخص شيئًا ما ذا أهمية 
وشأن عظيمء حياة تكون عتاصرها الأساسية فى حالة انسجام مع بعضها البعض. 
وعتدما تتشكل نقوس الأشخاص بشكل سليم يمكنها حينئذ أن تساهم على نحو 
جوهرى وضرورى قى المجتمع محققة بذلك إمكانية وجود نظام عادلء ويالنسيبة 
لأفلاطون عندما توجد العدالة داخل الأفراد يمكن أن نجدها بعد ذلك فى المجتمع. 
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ولكن لنأت إلى السؤال المنتظر: ما التطبيقات التى تحتويها هذه الرؤية فيما يخص 
المجتمم المدنى؟ من الوهلة الأولى تبدو الإجاية على هذا السؤال موحية برد تشاؤمى. 
فإذا كنا نعنى بالمجتمع المدتى نظاما يحتوى على كل من الحيز المستقل من الجماعات 
الطوعية وأيضاً كالتزام عام بمعايير مشتركة مثل احترام الحريةء وحقوق الأقراد ممن 
يعيشون فى مجتمع قائم على فضائل مدنية تضمن هذه الحقوق» فإن جمهورية أفلاطون 
سترى فى هذه الترتيبات أشياء غير مقبولة. وعلى كل فالحيز المستقل من تلك الجماعات 
الطوعية » والتى تعمل كمصد ضد سلطة الدولة ستجعل من الصعوية بمكان بالنسبة 
للدولة أن يكون لها دور مركزى قى تنسيق الأنشطة الخاصة بالطبقات المختلفة » بحيث 
يمكن تحقيق الصالح العام للجميع. وقى حقيقة الأمر آن حراس أفلاطون ممن يريون 
الآطفال فى المشاع والذين يجرون زيجاتهم بواسطة تخبة مختارة من الحكام بسترى قى 
المجتمع المانى؛ كما ورد فى القصل الأول؛ شينًا لا يمكن التسامح معه. كما أن 
حراس/حكام أفلاطون- الذين يخشون ألا تكون عادات الفضيلة المحدنية ؛ التى أكدت 
حسب أقلاطون على سلوك الامتثال للقانون؛ كافية لتأمين تقيل التاس للمسئولىة - 
سوق يبدون مزيدا من الرفض لثل هذه الصيغة من المجتمع وخاصة أنهمء أى 
الحكام/الحراس لم تكن لديهم صعوية بحكم التكتيكات الإدارية المرتبطة بالكذبة النبيلة 
عند أقلاطون. 

ومن تاحية أخرىء» هناك حس ما تشير من خلاله حجج أفلاطون- على الأقل 
بشكل غير مباشر- إلى الحاجة إلى مجتمع مدنى» ويالنسبة للحقيقة القائلة بأن اللاك 
الفيلسوف عند أفلاطون يؤسس دور مستقلا الشخص التحدت بالحقيقة. فمن الواضء 
آن طبقة الفلاسفةء خاصة كما بدت قى التصرفات التى أوردها سقراط وأفلاطون قى 
وصفهما للفرى الباحث عن الحقيقةء يمكن أن توظف جيدا إذا كان لدبها الحرية التى 
تيع لها الاستقلالية عن جميع المؤثرات. والقوى الخارجية الْشكةء ويشكل خاص التى 
تتبعث من أشكال غير عادلة للحكومة أو من وجدانيات غير صادقة تنشا عن شهوة 
الغوغاء. فا للك الفيلسوف عند أفلاطون # يمكن له أن يزدهر إلا فى مجتمم يتوفر فيه 
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حيز مستقل يعمل فى إطار بيئة أخلاقية أكبر مكرسة لتأمين حقوق الناس» والفضائل 
المدنية التى تتيح تحقيق هذه الحقوق. وحيث إن الك الفيلسوف؛ عند أفلاطون؛ قد 
لا يدافع عن مجتمع مدنى بهذا الوصف, فإنه من الصعب أن نتخيل كيق يمكن له أن 
يحيا بدون مجتمم بهذا الشكل. 


وفيما يتعلق بهذا الحجة الأخيرةء يمكن بالطبع أن يكون هناك زعم بأن اللك 
الفيلسوف لن يكون قادرا على تحقيق أهداقه إلا فى نظام خاص متمثل فى الجمهورية 
الأفلاطونية. إنه فقط الوضع الذى يتم فيه تنظيم المجتمع بحيث نكون على بقين من أن 
الحكم سيئول إلى من هم آعظم حكمةء والذى سيظل الفلإسفة بشعرون قيه أنهم 
قادرون على الانخراط فى الفلسفةء وخارج هذا النمط من المجتمع لن يكون هتاك من 
فىلسوف لديه ما يكفى من أمان لممارسة القلسفة. ولكن ما الأسباب المدعمة لهذا 
الموقف؟ آولاً : إن البحث عن الحقيقة مهدد لا هو قائم من معاییر» وقى الغالب عندما 
توضم الآراء المعاصرة موضع تحد فإن من يقوم بذلك يعتبر مساءلاً مام المجتمعء 
ويكون فى هذه الحالة معرضا لأشكال من عدم التسامح والإقصاء الاجتماعى. حيث إنه 
قى جمهورية أفلاطون فقط نجد المجتمع مصمما لحماية الفيلسوف بحيث يمكته أن 
یکون حرا فی ممارسه فنه. ثانيا آنه فى جمهورية أفلاطون فقط يمكن تصميم النظام 
التعليمى لكى يطور؛ بشكل حقيقى؛ من الفطنة الفلسفية عند الأفراد. وفى المجتمعات 
التى يتم التأكيد فيها على أمور أخرى غير الفلسفة من قبيل السعى وراء الالء 
أو الشهوةء أو حتى الحقوق مثلاًء فإن الشخص ذو القدرة الفلسفية لن يكون قادرا أددا 
على تطورر موهبته الفلسىفية. ولكن جمهورية أفلاطون ستضمن مساحة بتبواً فيها 
التدريب على الفلسفة دائما مكانة تفوق فى أهميتها أية أنشطة واهتمامات أخرى. 

ويالنسية لمؤيدى المجتمع المدنى» قهم من شانهم أن يدفعوا بأن المجتمع المدنى 
يمكن أن يحمى الفلاسفة من عدم تسامح العامةء ويمكن أيضًا أن يوقر التدريب الذى 
يجب أن يحصل عليه التاس لكى يصيروا فلإسفة. وإلا فإتنا تعرض الفلسفة للخطر 
بريبطها بصيغة من حياة النخبة التى تهدد الحريات الأساسية التى يحميها المجتمع 
المدنى والتى تعد الفلسفة بالتأكيد فى حاجة إليه . 
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١‏ - مقدمة 
اصبح ارسطو ۳۸٤(‏ -۲۲۲ ق۔م) تلمیڌا لأفلاطون فی عام ۳٣۷‏ قم وظل 
ملازْمًا له رُهاء عشرين عامًا. وأثناء هذه المدة تاثر فکره بشکل کبیر برؤی ومواقف 
معلمه»ء ولم يتبراً مطلقاء کما قول حون مورال" M۲۲21!‏ ۸٣هل.‏ من تأثیر أفلاطون .() 
قنراه یقسم النفس تماما مثله إلى قسمین؛ قسم عقلانی » وقسم غير عقلانی. العقلانى 
هو القسم الأعلى شانًا لأنه يستتد إلى العقل فى حين أن الجزء الآخر رغم اشتماله 
على عالم الشهوة والرغبة إلا أنه قابل لإطاعة ما يمليه العقل . ووفق هذا الافتراض 
الأساسى المشترك من الفيلسوقين » بأنه على الدولة أن تعلم مواطنيها أن يفهمواء 
وأيضسًا أن يعملوا بما يتوافق مع رؤية للمجتمع تجسد أفضل الإنجازات الخاصة بحياة 
عقلانية. والحقيقة أن الفضيلة المدنية المتمقة فى الالتزام بالصالع العام تنجدها هنا 

وشقة الصلة بتلك العادات التى تمكن القرد من تدعيم صفات الحياة العقلانية. 

وعلى مدار حياته قطع أرسطو خطوات فى تنقيح بعض من العناصر الرئيسية 
الواردة فى الرؤية السياسية لأقلاطون. وكانت لتحولاته عن أفلاطون صلة يعزمه على 
رسم صورة أكثر شمواية الطريق العقلانى للحياة مما قام به أستاذه. وطمح فى آن 
يوسع من رؤية أقلاطون للمجتمع بحيث تتضمن ما ظن أن الأخير قد أغفله. ولكى 
نقدم نظرة كاملة لكيفية تناول أرسطو لهذا الهدف من الضرورى مراجعة عنصر مهم 
فى جمهورية أفلاطون. "ف ”الجمهورية" فى إرساء حكم العقل داخل مجتمع عادل 
متضمن بالطبع النفس العادلة» صورت مجتمعا يملك فيه كل من العمال والحراس 
والقلاسفة وظائف منفصلة ولكنها مهمة فى تحقيق الصالع العام للمجتمع. ولاإستمرار 
الناس فى الالتزام بأدوارهمء نادى أفلاطون بإدارة الحاكم للناس من خلال تكتيكات 
متنوعة من قبيل ترتيب أمور الزواج بالنسبة الحراسء والتكريز بالكذبة النبيلة التى 
تشير إلى أن الإله الخالق يريد لجميع الناس أن يأخنوا أدوارا يعدون هم الأنسب لها 
بحكم ما يملكون من قدرات فطرية. فعندما تكون عادات الفضيلة المدنية غير كافية 
لضمان تقيل المواطنين لأدوارهمء تصبح هناك ضرورة لوجود قوة الحيلة . 
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فى المقابلء نجد مقارية أرسطو؛ لتأمين أداء التاس للوظائف التى يعدون الأنسب 
لها؛ متمثة فى التاكيد على المكانة الرئيسية للجماعة لإااصuاصصهء‏ فى حياة التاس. 
فهذه هى بالضبط؛ حسب أرسطو؛ الخبرة التى يجب أن تكون قى مركز الحياة 
الاجتماعية والسياسية برمتهاء وذلك إذ كان للمجتمع أن يسهل من إسهامات جميع 
الناس لصالح الخير العام. فقد رأى أن الفضياة الدنية للصداقة civic virtue of‏ 
friendship‏ لها دور قعال فى المجتمعء أذا عندما يكون التاس أصدقاء قهم يرتبطون 
معا بوثاق من القيم الأخلاقية المشتركةء وهى الخبرة التى تمكنهم من التعاون فى 
سبيل تحقيق أهداق اجتماعية عامة عن طريق إظهار التفوق الفردى المطلوب قى أداء 
الوظائق المختلفة فى المجتمع أداء جيدا. والحقيقة أن ساس المجتمع عند أرسطىء 
وحسب ما يقوله مورال" ١0۲3ء‏ يتمثل قى تضامن اجتماعى ينشاً عن صداقة 
فعالة تجاه مواطنى الشخص الأصدقاء والكمة اليونانية المعبرة عن هذه التجرية هى 
Koinonia.)‏ 
والصداقة من شأنها أن تساهم أيضا فى تقكير وخبرة المجتمع المدتى. فتحن 
نجد أن الأشخاص الأصدقاء حتى ولو كاتوا يقومون بمهام ووظائف مختلفةء قهم 
يتعلمون كيف يطورون من احترامهم للطرق المختلفة لحياة الآخرين. وهنا كما رأينا فى 
الفصل الأول يجب أن يحقق المجتمع المدنى الغرض من أجل ازدهار طرق مختافة من 
الحياةء ولذا فإن الصداقة بقدر دعمها وإعلاعها لهذه الإمكانية تعد قيمة ثميتة وفعالة. 
وخبرة ذات أهمية عظيمة قى تطوير تفكير المجتمع المدنى. مع ذلك وكما ستبين الحجة 
فى هذا القصلء قإن أرسطو فى اتباعه لأفلاطون لم يعُل من شأن فكرة المجتمع المدنى 
كما أوردناها فى الفصل الأول. ورغم ذلك. فالأمر بالتاكيد يتمثل فى أن أرسطو 
بسبب إعطائه كل هذه الآهمية الصداقة؛ كان من شانه أن يكون آكثر تفتَحًا بصدد 
طراز الحياة الذى يطرحه المجتمع المدنى مما كان سيفعل أقلاطون. وعلى كل فإن 
أهمية الصداقة ستكون بمثابة دفة التوجيه فى متاقشتنا لرؤية أرسطو فيما يخص 
السياسة على مدار هذا الفصل. وقبل أن نمضى فى ذلك نرى من الضرورى أن تميز 
منحاه الخاص فى دراسة السياسة عن تلك المقارية التى اتخذها أقلاطون. 
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٢‏ - المعرفة العلمية وألذكاء العملى 

هناك بالنسبة لأرسطو شكلان رئىسيان للمعرفة: المعرفة العلمرة ءf)مscie‏ 
knowledge‏ والذکاء العملی practical intelligence‏ )°( . 

تشير المعرفة العلمية إلى امتلاك ”أشياء خالدة" غير قابلة للفناء") هذه الأشياء 
تشير إلى مبادئ تعتبر صحيحة بطبيعتها لا تحتاج إلى تبرير على صحتها. ومن خلال 
هذه الميادئ» من الممكن بتاء نسق استدلالى مء۷ناeںلهل‏ من القكر يطلق عليه نظرية 
yا0هth.‏ تمكننا من القيام بالتتيؤات حول أحداث المستقبل المتعلقة بالموضوعات قيد 
الدراسة فى أى مجال أو حقل من البحث أو التقصى.) على سبيل المثال إذا أخذنا 
نظرية تفسر صل مرض ماء يمكتنا أن نتأكد أننا عندما تطيق علاجا أجازته هذه 
النظرية فإن الشفاء مضمون المريض “. ) 

وحيت إن المعرفة العلمية قادرة على توقير فهم شامل ودقيق وغير متغير حول 
ما ندرسه»ء فان الذكاء العملى غير قادر على منعح بقين مماتل عند تناول مجالات 
اهتمامه. ويتعلق الفرق بين ما يقدر على إتجازه كل من هذين التمطين فى التفكير 
بالواقع المختلف الذى يدرسه كل منهما. قالعلم يدرس الطبيعة بيتما الذكاء الحملى 
معنى بتلك الأعمال الجيدة فى عالم الخبرةء والمتمثة فى حالتتا هذه فى الخير 
الأخلاقى والعقلاتى للبشر.) وعالم الطبيعة الذى تدرسه العلوم هو عالم توجد فيه 
علاقات لا تتغير بين العناصر المختلفة لمجال من مجالات الدراسة مثل جسم الإنسان. 
فى حين أن الثبات رء١داو«هء‏ بين العوامل التى تصنع خبرة الإنسان» وخاصة فى 
عالم الأخلاق والسياسةء لا يوجد بنفس الدرجة كما نجده فى عالم الطبيعة. وقى كتابه 
'علم الأخلاق' ٤٣ع‏ ذکر آرسطو آن ما ھی خير وما هو عادل آن موضوعات الیحٹث 
فى العلوم السياسية تختلف» وتتتوغ بشكل كبير بحيث تبدو قائمة فقط على العرف 
وليس على الطبيعة .) ذلك أن الذكاء العملى نجده مائلاً فى عالم البشريةء حيث من 
الوارد تفرد الأحداث فيما بين بعضها البعض. ولأن الأحداث التى تقع اليوم قد تكون 
مختلفة عن تلك التى وقعت بالأمس فإنه من الصعوية فى غالب الأمر؛ إن لم يكن 
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مستحيلا ؛ أن نوضح,» وتؤكد على وجود صلة بيتها. ويالتالى يتصب الاهتمام فى 
مناقشة السياسة على المساعدة فى تعريف الخير "أو أساس الحياة العقلانية لكل من 
القردء والمجتمع. إلا أن المنهج المستخدم قى إيجاد هذا الطريق العقلانى للحياة قى 
المجتمع لن تتوقر له أبدًا الدقة المحددة المىجودة فى التفكير العلمي. ومن ثم فنحن لا 
يحب؛ حسبما يرى أرسطو؛ أن نتطلع إلى الدرجة نفسها من الرقة ككعماءة×٠‏ قى 
جميع أنواع الحجج المماقة".(")» فنحن لن يتسنى لنا بسوى بالكاد فهم الصيغة العامة 
لعالم السياسة والأخلاق (') . 

وکما تقول مارتا نوسباوم Martha Nussbaum‏ یقح الذکاء العملی عن قدرة 
على الفهه والإمساك بالسمات البارزة والمغزى العملى لمحددات ملموسة."') ذلك أن 
التكاء العملى يتطلب منا أن نظل معتيين بحقائق محددة عن وقائع سارية يجب أن تبت 
فيها القرارات. ويالتركيز على هذه المحددات» دون تلك النظريات المستخدمة فى تفسير 
البناء المتواتر- دائمًا للطبيعة؛ والتى تتكون من نظم متطورة لقواعد قائمة على 
الإستدلالء لا يمكن الذكاء العملى سوى أن يصق مجرد النماذج والميول التى تقدم 
إرشادات عامة اكيقية فهم العام وأيضسًا العمل فيه. وهنا يجب أن تعترف بالحقيقة 
القائلة إن عالم الخبرة خاضم لتغيرات غير قابلة للتنبؤ. ويالتالى يجب أن يكون الذكاء 
العملى قادرا على تقبل هذا الكم الهائل من الوقائع» ويكون بالدرجة الكافية من المرونة 
ہما يسمح له بتحسين» وتغبدر الإستراتیچيات» والخطط أمام ما هو غير متوقع ") . 

ويناءٌ على أهمية التركيز على الأمور الخاصة ك١دادهنا٣همء‏ وأيضًا هذا الفيض 
الهائل التى تتسم بهء سنجد أن الشخص الذى يتمتع بالذكاء الحملى على وعى بأن 
أغلب النظريات التى تنشاً عن نظم استدلالية من التقكير ستثيت عدم تفعهاء وقد 
تصبح عانقا أمام الفهمء والعمل. وهناك سبب وجيه لهذه المحصلة. فالنظرية العامة من 
شانها أن تبالغ فى تبسيط العالمء ويالتالى لن تتيح لنا سوى رؤية عناصر معينة من 
الواقع» ومن ثم قد تتكر علينا إمكانية التوصل إلى عناصر أخرى على درجة كبيرة من 
الأهمية کان ینبغی آن تراها. على سبیل المثالء قبل سقوط بسور برلین عام ۱۹۸٩۹‏ لم 
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يكن هناك من أحد» فى حكومة الولايات المتحدة كلها؛ بما فى ذلك مجتمع المخابراتء 
قد تنبا بوقوع هذا الحدت. لاذا؟ من المؤكد أن الإجابة تتمثل قى أن الأمريكان قد 
ظلواء منذ نهاية الحرب العالمية الثانيةء يميلون إلى النظر إلى الشيوعية كأيديولوجية 
ُو قکر یمتل کیاتا واحدًا موحد لدول الكتلة الشرقية بما فيها الاتحاد السوفيتى » 
سابقًاء ضد الغرب. لذلك فحتى وإن كانت دول الكتلة الشرقية لديها خلافاتها فإن 
التضامن الأيديولوجى كان حادتًا بالدرجة التى لا ينيغى معها مجرد التفكير قى أن 
هذا الاتحاد بسيتفكك يومًا ما هنا نجد أن الالتزام برؤية الكتلة الشرقية بطريقة تؤكد دائما 
على نظرية محددة حول الشيوعية قد منع صانعى السياسة الأمريكية من رؤية الجوانب 
الآخرى من الواقع ‏ بما قيها هذا البؤس الصامت تحت الحكم السوقيتى والرغبة فى تتبع 
مسار مماثل للغرب ‏ وهو ما كان له أثر عظيم قى التأثير على الأحداث. 

وأخْيرًا» كيف يصيح القرد مالكًا الذكاء العملى؟ تقول إن هذا الذكاء العملى إِنما 
يظهر كمحصلة اخبرة كبيرة فى حياة يعمل فيها الفرد على فهم معنى الأحداث بغرض 
تطوير أشكال للعمل تكون نافعة فى إنجاز أهداف بعينها( '). قمن الممكن الشباب أن 
دبرعوا فى أنواع من الأنظمة الاإستدلالية فى التقكير مثل الهندسة؛ لأن تعلم هذه التظم 
هو مجرد تعلم لكيفية تطبيق القواعد المعطاة فى نظرية ما. ولكتهم لا يمكنهم أن 
بتعلموا فن الذكاء العملى لأن هذه القدرة تتطلب سنوات من الخبرة المرتيطة بدراسة 
أحداث إنسانية. والغرض من هذه الدرابسة هو تطوير القدرة على الإمساك بأهمية 
ودلالة أحداث بعينها بغرض اخترا ع الإرشادات النافعة فى توجيه سير العمل( . 


۳ - تعقيب أرسطو على صور أفلاطون» والبحث عن السعادة 


عقد آرسطو یسعی الشخصضص المتمبز بالذکاء العملى ألى أقضل ٥ا‏ فی صالح 
الإنسان من خير قابل التحةق فعلىًا".') ويناء على هذه الرؤية يجب على المرء أن 
يتبع أفضل الأهداف التى تعد ذات قيمة لحياة الإنسان والتى من الممكن إدرأكها على 


133 


أرض الواقع. واعتقد أرسطو قى كتابه 'السياسة" ءعءنااام۴ ٠٠١‏ أن نظرية أقلاطون 
المتعلقة بالصور ء١۲٥٤‏ قد انتهكت هذا المطلب. فقد دقع بان صور أقلاطون ا تمكن 
القرد من فهم ما هو ممكن فى ظروف معينة أو كيفية التصرف فى مثل هذه الظروف 
اتحقيق أهداف أخلاقية. ومن ثم تدل صور أفلاطون؛ من وجهة نظر أرسطو؛ 
ويإسقاطها مفهوم الوحدة الشاملة" لاس اهاه على المجتمعء على نظرية شاملة حول 
الشكل الذى يجب تتظيم المجتمع به فى سبيل إدراك أهداف بعينها. وعندما يتلمس 
الفرد المجتمع بهذه الطريقة قمن الجائز أن يفقد تبصره بوقائع مهمة تعد مصيرية فى 
سبيل القيام بإصلاحات اجتماعية ذات أهمية كما رأينا قى الجزئية السابقة. 

ولتأخذ التموذح الخاص بأرسطو فى تناولنا لالغاء أقلاطون الملكة الخاصة 
بالنسبة للحراسء لا يجب على الفرد أن يلتقت» كما فعل أفلاطونء إلى الشرور التى 
سيتم إزاحتها بفعل هذا الإجراء. بل كان من الضرورى علينا أن نضع فى اعتيارناء 
كما ظن أرسطوء المناقع التى سيفقدها الناس أيضًا نتيجة لهذا الإجراء. فبحث 
أفلاطون عن الوحدة الكلية أو تظرية شاملة من أجل إرساء مجتمع عادل قد جعله يأخذ 
فى اعتباره فقط المسالة الأولى دون الثانة (). 

إن الخطورة الرئيسية فى مقارية أقلاطون تعد ذات أهمية خاصة يالنسية 
لشخص من النوعية التى سعى إليها أفلاطون لخلق نظام من التعليم من شأنه أن 
ينجح فى توجيه الناس لاحترام القيم الأخلاقية. فكى يتعلم الناس بالشكل الصحي 
يجب آن نفرد مكاتا العوامل الاجتماعية التى من شأنها أن تشكل فهم الناس بالطريقة 
السليمة بحيث يمكتهم التصرق بطرق تدعم المعايير الأخلاقية. ولكن إذا لم يضع القرد 
فى اعتباره متافع وعيوب المشروعات الهادفة إلى تطوير هذه العوامل الاجتماعية فلن 
يكون مهيتًا لتوفير البيئة الصحية التى يجب أن يتم فيها تعليم الناس الفضائل المدنية 
التى عليهم أن يصوبوها. ذلك أن أرسطو قد وجد إنه لمن قبيل ”المفاجئة" أن يفشل 
أقلاطون؛ الذى استندت جمهوريته على تظام من التعليم السياسى والأخلاقى؛ فى 
البحث فى آثر إصلاحات هذا التظام على العوامل الفعلية التى تساعد فى تشكيل 
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الشخصية الإنسانيةء عوامل من قبيل " الأعراف الاجتماعية» والثقافة الفكرية". 
والقوانین"(^). 

علارة على ذلك» على المرء أن يضع فى ذهنه حال تغييره ما هو واقع من عادات 
وقوانين أو أعراف, المنفعة البالغة التى يجب أن تتحقق من وراء أى من تلك التغييرات. 
فبالنسبة لأرسطو يتمثل الغرض الغالب فى دولة المدينة ) كنام » فى تحقيق 
السعادة. فهى غاية دوتها أى غاية قد تسعى إليها فى حياتنا. فقد يسعى الناس وراء 
كثبر من الغايات مثل الثروة أو العف على الفلوت #ادا؟ » ولكتها جميعا تفضى إلى 
غاية أكبر وأكمل متمثة فى السعادة. ذلك أن السعادة تمثل أعلى إمكانية للحياة بقعل 
آتها ترمز بالنسية لأرسطو إلى طريقة من الحياة ˆ تبدو دونًا عن أى شىء آخر كاملة 
E‏ 

فما إذن الحياة السعيدة عند أرسطو؟ إنه بتعدد واختلاف الوظائف فى المجتمع. 
نجد آن كل وظيفة تجسد العنصر العقلى حال أدائها بصورة متلى أو فائقة۔ ولا توجد 
الأمور إلى هذه الحالة إلا فقط عندما يتم تنفيذ الوظيفة فى اتصالها بالفضائل أو 
المعايير الملائمة للأداء الأمثل للوظيفة المعنية. على سبيل المثالء وياستخدام المثال الذى 
ساقه أرسطو نجد أن العازف الجيد على القيتارة أو آلة الهارب م١۵٠‏ سيعزف بيراعة 
لأنه سيجسد فى عزقه ”القضيلة الصحيحة» حيث لن يكون من الكافى أن تعزف على 
الهارب»ء بل من الضرورى أن تعزف بالشكل الفائق عن طريق استعراض المعايير 
الملائمة من التفوق فى أدائك. فعتد تنفيذ المعايير المرتبطة بعزف الهارب بتفوقء ستنه 
حياة الشخص عن الفضاة("). 

وهنا نجد؛ حسب أرسطو؛ عديدا من الأنشطة المختلفة التى يمكن أن يشارك فها 
الناس. فبالإضافة إلى إمكانية أن تصبح عازف هارب يمكنك أن تكون مزارعاء وأباء 
وهكذا. وفى كل حالة من تلك الحالات هناك معايير معينة ملائمة للنشاط المعثى. ومن 
الواضح أن نشاط عازف الهارب ا يتطلب الالتزام بنفس المعايير الخاصة بوظيفة 


(ء) كلمة يوتانية تعنى : دولة الدينة وتقابلها فى الإتجليزية عاهامراا© (الترجم). 
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الأب. ولكن فى الحالتين كلتيهما » يجب أن يكون الهدف من حياتى هو القيام ب أو آداء 
وظيفة معدنة بطريقة تكشف عن القضيلة. ومن هنا فلن آکون مجرد أب پل سأكون أي 
جیدا أو خير » لست مجرد عازفًا على الهارب بل عازفا كما ینبغیء وهكذا. إذن 
فالحياة الصالحة هى تلك التى تعبر عن ”أفضل واكثر الفضائل كمالا. علارة على أنها؛ 
O E Ds‏ والشخص الذى يعيش بهذا 
التمط على مر حياته هو شخص منعم» وسعيد."") فالسعادة إنما تبزغ لشخص 
يحاول على مر حياته كاملة أن يتقن ويتمكن من تلك المعابير المختفة للأداء التى ترتبط 
والإنجاز الفائق للأنشطة المختلفة التى يعمل بها. وكما كان الأمر بالنسبة لأقلاطون» 
فالسعادة مرتيطة بحباة صالحة أو حياة مسابرة القفضلة. 

فالناس يكونون صالحين وكذلك سعداء؛ حسب آرسظو؛ عندما يؤدون وظائفهم فى 
المجتمع بشكل سليم» وهم لا يقدرون على ذلك إلا عندما يدعمون فضائل أو معايير 
التفوق المرتبطة بالوظائف التى يؤدونها . ولكن كيق يضاهى أفلاطون أرسطو فى 
هذه القضية؟ لا شك أن المجتمع العادل عند أفلاطون يضم كثيرا من الأشياء المشتركة 
مع مجتمع اأرسطو. حیث یری أفلاطون» متاء أنه عمی کل فرد أن یؤدی وظيفته 
بمسايرة المعابير المرتبطة بالأداء الصحيح لتلك المهمة » فالحراس والعمال والفلاسفة 
كل منهم يقوم بأداء وظائفه فى إطار ما يرتبط بها من قفضائل. ولأن الأداء الجيد 
الوظائف المتنوعة لدى الفرد يعد مسالة مهمة للتصرق بشكل عادل ولأن أداء تلك 
الوظائف بشكل سليم يتطلب أن يلتزم الفرد بالعايير المرتبطة بالأداء السليم سييدى أن 
الاختلاف بين أفلاطون » وأرسطو اختلافا طفيقًا بصدد ما يشكل النشاط الأساسى 
لتاس فى المجتمع. فبالنسبة لهما يجب على الأقراد إذا كان لهم أن يعيشوا حياة 
سعيدةء آن یقوموا بأداء وظائفهم بشکل سلیم عن طریق عمل کل ما هو ضروری 
لتدعيم المعايير المرتبطة بتلك الوظائف. 

ولكن هل توقر لأفلاطون فهم كاملء وشامل لا يشكل وظائفناء أو البيئة الأوسع 
التی تتم فیهاء على عرار ما کان من شانه أن يتوقر لأرسطو؟ كان لأرسطو أن يجيب 
على هذا التساؤل بالسلب. والسبب مرة أخرى أن أفلاطون قد صاغ مفهومه عن طبيعة 
المجتمع العادل من خلال وجهة تظر خاصة لنظرية شاملةء وهو فى ذلك كان لا متاص 
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له من أن يغفل عوامل مهمة كان ينبغى عليه أخذها بعين الاعتبار. وانطلاقا من وجهة 
النظر الخاصة بالذكاء العملى التى استخدمها أرسطوء قنحن مع ذلك فى وضع أقضل 
أعالجة خبراتنا بحيث نخلص إلى قهم أكمل لصفتها العقلانية. 

إذن من بين الدلالات الضمنية فى وجهة نذظر أرسطو أن الطرق الموجودة لسلك 
الحىاة تحتوى على»ء أو تجسد بالفعل ٠‏ صفات عقلانية. وقد اتتايه القلق من إنه اذا 
ما تمت التغييرات فى هذه الطرق أو الممارسات بدون الاعتيار الواجب لهذه الحقيقة 
فقد تتعدم بعض من الأبعاد الحقلاتية للممارسات الموجودة. وكما سنرى فى الجزئية 
الثامنة من هذا الفصل؛ فى دفاع أرسطو عن اللكية الخاصة والأسرة؛ أن أرسطو ظن 
آنه كانت هناك علل عقلانية للمحافظة على هذه الوظائف, واعتقد أن أفلاطونء وفةا 
لنظرىته فى العدالةء كان غير قادر على فهم كيف أن هذه الممارسات قد بساهمت فى 
البناء العقلاتى لكل المجتمع وكذلك سعادة الناس. وعبر تلك السطور) سيناقش 
أرسطو أيضا الصداقة كأساس للتضامن الاجتماعى وأيضًا مفاهيمه عن الدستور 
الصحيح والتشاور العام. 

ففى حين ينطلق أفلاطون من مثال آو نموذج 1۵641ء عن العدالة ويبنى تظرية عن 
مجتمع عقلانى يقوم على هذا المثالء نجد أن أرسطو ينطلق من طرق موجودة بالفعل 
قيما يخص ممارسة الحياة ويوجد الأسس الخاصة نظام عقلانى للحياة متضمنة فى 
الفارساةت المتمرة التمم ومحت ارط مها عة الف عن ا امات 
العقلانية التى تعد بالفعل جزءا من الخبرة الموجودة. ومن ثم كى نورد الرؤية السياسية 
لدى أرسطىء بستبداً بالمستوى القاعدى وتناقش رؤيته للمجتمع المتضمنة فى مفهومه 
عن دولة المدىنة. 


٤‏ - طبيعة دولة المدينة 


غرضها فهى تحقيق "الحباة الصالحة ‏ '. ونش دولة المدينة عن حقيقة مؤداها أن 


(*) فى الجزئية الثامنة مما سياتى » (المترجم) ‏ 
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الأقراد لا يمكنهم أن بخلقوا بأتفسهم آسس السعادة التى من أجلها لا تقتصر 
الضرورة على تلك المنافع التى تساهم فى رغد العيش المادى للناس» بل أيضًا تكون 
الضرورة قى وجود خبرات تساهم فى التطور الأخلاقى لهم. والمحدينة هى ققط القادرة 
على توفير كل هذه المتاقع المرتبطة بالجانب المادى والأخلاقى. ولهذا السبب أطلق على 
المدينة الاكتفاء الذاتى )*( self-sufficient‏ . 

إذن يتضح هنا لاذا يعد الإتسان؛ حسب أرسطو؛ حدواتًا اجتماعيًا وسباستًا 
فالبشر بخلاف الحيواناتء لديهم قدرة أخلاقية بالطبيعةء ولكنهم فى الوقت نفسه ولدوا 
بنزعات لتجنب الالتزامات المرتبطة بطباعهم الأخلاقية.) وفى المدينة يتعلم الأقراد 
كيق يعيشون على نحو أخلاقى» فالمدينة منظمة بحيث توفر للإنسان التحرر من 
سيطرة الشهوة والشره."") وقد ذكر أرسطو ”أن الإنسان عندما يصل إلى الكمال 
يكون الأفضل بين الحيواناتء ولكن إذا اتعزل عن القانون والعدالة يكون الأسواً على 
الاطادة *(۴۷) ولا يصل الأفراد إلى هذا الكمال إلا عندما ينقضون عن أنقسهم ى 
ميل أو نزوع نحو الانعزال ويصبحون فى رباط سياسى مع الآخرين. حيث إن 
العلاقات مع الآخرين تعلم قيمًا أخلاقية مهمة توه الأقراد نحو تدعيم الصالح العام. 
وخارج هذا الارتباط السياسى مع الآخرين لن يكون هناك اعتراف بقيم من قبيل 
الشجاعة والاعتدال والكرم والعدالة“) . 

إذن فالصفة المميزة للمدينةء أنها منظمة بحيث يبقى البعد العقلاتى أو الأخلاقى 
دائما مسيطرا على العنصر غير العقلانىء وقد دفع أرسطو فى الحقيقة بان هناك 
مسارا طبيعيًا للأحداث الواقعة يؤكد أولوية الجانب العقلانى. أولاً: أن الذكر والأنثى 
بلتقىان بغرض التکاثر من خلال داقع طبیعی عءاںم٣ا‏ اھاںuاھ.‏ ولیس من خلال 'نیة 
مقصوã" deliberate intention.‏ )*( . ثانا : يجب أن تكون هناك صور من الارتياط 


(+) نظن أن الأمر قد اختلف » ليس قليلاً » فيم يخص هذا الجاتب عما كان سائدا قى ذلك الوقت بعد أن تت 
لتا وحود هذه التية المقصودة فى ظل ما هو متوفر حالیا من وسائل التحکم فى |aJکاڌر Contraceplves‏ 
وهو الأمر الذى بسترى له أبعادا أخرى مختلفة وأكثر ثراء مما طرحه أرسطو ءعند وصولنا إلى كاتيات 
الحركة النسائية فى القصل السادس عشر .. (المترجم) . 
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تسمح بالعتصر العقلانى الذى بحقق للقدرة على التدبر اموه طاءإه] السيطرة على 
تلك العناصر الأخرى فى المجتمع التى تفتقد العقلانية." والأسرة التى توقر "إشباع 
الحاجات اليومية المتواترة ") تكون منظمة يحىث سبيطر الذكر؛ العنصر 
العقلانى ؛ على الأنثىء والأطفالء والعبيد. "أقالذكر يحكم زوجته مثلما يقعل رجل 
السياسة مع العامة من الناس» ويحكم الأطفال مثل اللكء والعبيد كسيد. "هذا يعنى . 
أن الذكر يمكنه اتخاذ القرارات بشأن عبيده وأطفاله بدون ابستشارتهم » ولكن فى 
اتخاذه قرارات تؤثر على زوجته وأسرته یجب أن یستشيرها. 

إن نموذج الرجل السيابسى يشير أيضا إلى اختلاف فى المكانة بين كل من 
الحاكمين. والمحكومين. فالمحكومون عليهم أن يظهروا اعتباراء واحترامًا كبيرا لمن 
يملكون سلطة الحكم» ويا ثل على الزوجة المحافظة على احترام بسلطة زوجها. وهذا 
لان الذكر فقط فى المنزلء شانه شأآن رجل السياسة قى الواقع هو الذى يملك الذكاء 
العملىء فلديه قدرات عقلية كاملة تسمح له بالتشاور بذكاء حول مسائل مهمة. أما 
العبيد فيفتقدون تماما القدرة على التشاورء ورغم أن الأنثى؛ حقيقة؛ تمتلك هذه القدرة 
إلا نها تتخذ شككًا يظل مفتقدًا للكمال» والشموليةء وإذا كان الأطفال أيضًا يملكونها 
فهى فى صورة غير ناضجة بعد.""" ويشير هذا البيان أن النساء بالرغم من 
امتلاكهن بعض القدرة العقلانية فهن ا يملكن قدرة متطورة بشكل كامل من المقدرة 
العقلاتية مثل الرجل. فالنساء مثل الآخرين ممن هم أقل مكانة من الزوج فى المنزلء 
أى (العبيد والأطفال) ليس لديهن سوى ذلك القدر من المقدرة العقلانية الذى لا يسمح 
لهم إلا بمجرد أداء وظائفهن قى الأسرة. ففى حين أن النساء قد يمتلكن ما يكفى من 
صفة العقلانية يما يتيح لهن المساعدة فى حكم الأسرةء فهن لا يملكن الصفة العقلانية 
الكاملة التى ثبت وجودها لدى الرجالء والتى يستخدمونها فى الحكم على قضايا مهمة 
سواء فى النظام العاح» أو قى الأسرة. ويستشهد أرسطو هنا عن طيب خاطر 
ب سفوكليس ءماءمطمهS‏ الذى قال : أن المىمت الحيى هو إكليل المرأة"(*") ۾ 


„modest silence is a woman's crown 
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وعلی حد ما تدقع به سوزان مولر آوکین ٥)١‏ ۲اا ۵۸ا8 من حجة قى 
كتابها "المراة فى القكر السياسى llغريy“ Women in Western Political Thought‏ 
تعد رؤية أرسطو للنساء بوصفهن مجرد راعيات للمنزل وحاملات لواطتين جددء 
لا يمكتهن مطلقًا أن يكن مواطنات بأتفسهنء هى الرؤية المركزية لنظريته فى المجتمع. 
الذكر قفقط هو من يسمح له بأداء الدور القعال كمواطنء والمنزل يقدم له امساندة 
والتأييد للمشاركة فى دوره عن طريق إزالة المسئولية عن كاهله بخصوص الأسرة 
ووضعها على كاهل المرة.""' المعنى المتضمن والواضح فى هذه الرؤية أن النساء 
يجب أن يظلوا فى المنزل لأنهن أقل من الرجالء أو كما قال أرسطو لأنهن يفتقدن إلى 
قوى التحاور أو التشاور. ومن الواضح أن هذه الرؤية للنساء أصبحت أساسًا 
لإستبعاد أى اهتمام بعدم الإنصاف المتمثل فى منع المرأة من المشاركة مع الرجال قى 
معترك الحباة العامة ه١٠۲ة‏ عااطنام حبث تخد القرارات بصدد القوانين. 


بتمثل الشكل الثانى من التجمعات بعد الأسرة فى القرية التى تكقل ما نتجاوز 
الحاجات اليومية المتواترة." "/ فهى تجمع أسر مختلفة فى وحدة تسهل من عملية 
التيادل بين أسر عديدة البضائع آو السلع الضرورية التى قد لا تستطيع كل أسرة 
توفيرها لأتفسها. وقد كانت الطريقة الأولى لتبادل السلع فى القرية تتمثل فى المقايضة 
المباشرة لسلع بسلع أخرى. إلا أن نظام المقايضة هذا كان شديد الإعاقة لعمليات 
التبادل خاصة مع وجود معاملات تجارية بين الناس من قرى مختلفةء ومن هنا حل 
امال كبديل لهذا النظام ووضع أساسًا للتبادل(" » ويإدخال عامل المالء ظهرت 
مشكلات شديدة هددت البيئة الأخلاقية للمجتمع. فالمال يتيح التجارة بالتجزئة التى 
تسمح» بحكم إجرائها بغرض الریح» لبعض الأفراد باکتساب قدر كبير من الریع۔ وفى 
هذا المناخ قد يصير التاس على درجة كبيرة من الانشغال بالمال بحيث يوظفون كل 
قدراتهم وإمكاناتهم لتأمين أرياح ضخمة ومستمرة لأنقفسهم. ويرى هؤلاء الأفراد أنه 
لا توجد حدود لكم الثروة التى يمكن أن يتاح لهم اكتسابها. فخبرة البيع بالتجزئة. 
حسب أرسطى تعد غير صحية بالنسبة للمجتمع لأنها بدلا من أن توجه الناس إلى 
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أخلاقيات الحياة الصالحةء توجهم إلى التفكير فى أن المال هو الهدق الوحيد» ون كل 
شىء فيما عداه لايد أن يقوم على خدمة هذا الهف ©" ' 

ان رؤبة أرسطو لدولة المدينة؛ كما هى تظرة أفلاطون للمجتمع؛ آنها متظمة لتوفبر 
الحاجات الأساسيةء علارة على أنه؛ شاه فى ذلك شأن أفلاطون؛ اتتابه قلق من أن 
تهيمن عقلية الكسب اللاتهائى للمال على المواطنينء ومن ثم تقوض الااتزام بجعل 
العقل أساس المجتمع. ولتفادى هذه المحصلة لم تكن المقارية المتخذة هنا هى خلق 
التوجه القائم على الفضيلة المدتية ولا آيضا من خلال كذية نبيلة تمكن طبقة الحراس 
من مساعدين وحكام وحكماء من حماية الصالح العام كما فعل أفلاطونء بل كانت 
الممقارية متمة فى خلق ساس للجماعة. 


-٥‏ المواطنة والصداقة 

تمثل الصداقة عند أرسطو فضللة "غاية فى الضرورة لحياتتا”. علارة على أتها 
فی حد ذاتها "تشمل فضائل آخرى" بحكم استتادها على ما يعتيره المواطتون فى 
المجتمع بمثاية قيم أخلاقية مشتركة. ومن بين قائمة القيم الأخلاقية المشتركة تأتى 
الشجاعة. والاعتدال» والكرم» والعدالة." التى تعد قيمًا ذات أهمية كبيرة » لأنه 
يدونها لا يمكن أن بتوفر لأعضاء المجتمع فرصة الحصول على ”حياة صالحة" أو حياة 
تجسد التطور العقلانى والأخلاقى لجميع الأفراد۔ ويقيم التاس فيما بيتهم روايط 
الصداقة بقدر تدعيم كل متهم لتلك القيم الأخلاقية التى يعرفها الجميع كأساس حيوى 
لصالع المجتمع. فأنا مثلا قادر على اعتبار الآخرين أصدقاء لى يحكم أنهمء مثلى 
تماما يتقاإسمون التزاما مماثلا بتلك القيم التى تجعل الحياة البشرية جديرة 
بالاستمرار. 

وتعد الصداقة أساسا للجماعة لأنها تشير إلى علة ملزمة للناس بأن يتعاوتوا من 
أجل غايات مشتركة. ولكنها بالإضافة إلى ذلك تساعد آيضا فى استمرارية إحساس 
قوى وسط أعضاء المجتمع بالحالة الجماعية. ولكن إلى أى حد يمكن وقوع هذه 
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الملحصلة؟ إن خبرة الصداقة؛ حسب أرسطو؛ تساهم فى تواؤم الناس بصدد أمور 
رئيسية تواجه المجتمع. يعد هذا الوبّام الذى يمثل سمة الصداقة شرطا أو ظرقا يتم 
بمقتضاه اتفاق المواطنين فى المدينة على ما هو فى صالحهمء واتخاذ نفس القراراتء 
والعمل أيضنًا بمقتضى القرار العام .(“) ولا يشير هذا الوقاق إلى مجرد الاتفاق على 
ای شىء يل على ما أسماه أرسطو بالآمور الكبيرة٠‏ أو عتدما يحصل أعضاء 
المجتمم؛ كمحصلة لهذا الاتفاق؛ على ما يريدوته بصدد قضايا ذات أهمية كييرة 
للمجتمع .“ . وفى حديثه عن "الأمور الكبيرة" أشار أو رجع أرسطو اتلك القضايا 
المهمة من قييل : هل يصح القيام بتحالف مع الدول الآخری آم لا؟ أو هل من 
الضرورة أن نجعل جميع الوظائف انتخابية آم لا ؟ وعلى مستوى المجتمع الذى نعيشه 
الآن؛ قد تتضمن هذه الأمور المهمة التى قد بتم بصددها الوغاي؛ إذا كان هتاك قى 
الأصل حس الجماعةء مساة الحاجة إلى تأمين تفس الحقوق لكل أعضاء المجتمع 
بحیث يمكن لكل عضو أن يحدد غاياته فى الحياة. 

وهتا علينا أن نؤكد أن ما يحقق الاتقاق أو الوقاق يصدد أمور كبيرة من هذا 
التوع هى وجود قيم أخلاقية مشتركة تمثل أساسًا لهذه الاتفاقات. فإقرار التزامتا 
المعاصر بتوفير الحقوق للجميع» على سبيل المثالء يمثل التزاما أخلاقيا باحترام 
تساوى الكرامة والقيمة الكاملة لكل فرد. ويدون هذه القيم المشتركةء لن يتسنى لتا 
الاتفاق على أن توفير الحقوق الجميع يمثل خيرا مهماء ومن ثم سيقع المجتمع فى 
صراع ضار بين من يدافعون عن الحقوق للجميع ويين من يعارضون ذلك. ولكن لأن 
مجتمعنا من المفترض آته يؤيد احترام كرامة كل شخص كقيمة أخلاقية مشتركة عامةء 
يمكن للتاس أن يتفقوا على أن السياسة التى من شأتها إمداد كل فرد بحقوقه هى 
سيامة صالحة. والحقيقة أنه حال إرساء هذه السياسةء فإنها ستؤكد وريما بروح قوية 
على مكانة احترام كرامة الآخرين كقيمة أخلاقية مشتركة وفى سبيل بذلك قإنها 
م انا اساسا أقری احفة الصداة والفى الترن مالاع 

ولوجود تلك القيم الأخلاقية المشتركة » يمكن أن يوجد اتفاق بصدد مسائل مهمة 
بحيث لا يتمزق المجتمع بسبب خلافات على قضايا رئيسية. ولهذا السبب يالذات يمكن 
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تحقق ”الصداقة السياسية ° political friendship‏ امعني بکلٍ من مصالح الحياة 
وأيضسًا ما يؤر عليها (ككل)"“) » علاوة على أن الناس سيساهمون بسياسيا فى تأمين 
الاستقرار المستمر المجتمع. قوجود صداقة سياسية يساعدتا على فهم سيب قول 
أرسطو ”يبدو أن الصداقة ستجمع المدن على كلمة سواءء كما سيبدو المشرعون أكثر 
اعتناءً بالصداقة من اعتنائهم بالعدالة.(") فالناس كأصدقاء يتفادون جميع أشكال 
"الصراع المدنى" المرتبطة "بالعدائية" كما أن أعضاء المجتمع قادرون على العمل معا 
لتحقىق غايات مشتركة.0“) وفى هذا الشكل من النظام لن يكون الناس فى حاجة إلى 
العدالة أو بمعتى أخر ليس هناك حاجة إلى نظام من القوانين أو القواعد التى تفرض 
نظامًا عادلاً لأنه مالمحافظة على روابط الصداقةء سيتصرف الناس كما ينبغى بدون آى 
نوع من الحث الخارجى (“). 

الا أن مسالة المحافظة على الصداقةء خاصة ذلك النمط الذى يؤّلف بين جوانب 
المجتمعء لا يمكن تحققه إلا فقط وسط "” أناس صالحين". قمن هم هؤلاء الصالحون؟ 
هم من لديهم التزام دائم بما هو عادل» وخیر» ویسعون إليه فى إطار جماعى .“) إذن 
قهم آفراد ملتزمون بالمحافظة على تلك القيم الأخلاقية المشتركة التى تعد ذات أهمية 
كبيرة لتحقيق مسار عقلانى للحياة فى المجتمع. ذلك أنهم؛ آى الناس الصالحين؛ على 
وفاق مع أتفسهم»ء ومع الآخرين حيث إنهم عمليا من نفس العقليةء ماضين فى 
أمانيهم» لا يتقهقرون ويتقدمون كالمد والجذر . 

اا على ما سبقء بأخذتا القول إلى أن base people agali «ig‏ 
لا يمكنهم اللخول فى وفاق مع الآخرين باستثتاء فى حالات قليلة » لأت وضعاء القوم 
هم من يسعون فقط وراء مكاسبهم الشخصية دون اعتبار للصالح العام» ولا يحفظون 
الالتزام بالقيم الأخلاقية المشتركة للمجتمع. إذ بالرغم من أتهم يقهمون ما يشكل القيم 
الأخلاقية المشتركةء ومن ثم يعحرفون ما تستلزمه حياة عادلة إلا أنهم لا يريدون 
لأتقفسهم ما بريدونه للآخرين من العيش فى هذا النوع من الحياة. فهم دائمًا 
ما يكونون منخرطين فى صراع مع بقية المجتمع ©“ » ومن الواضح أن هؤلاء الناس 
مین هدت ا لكل من الصداقة » وقدرة المجتمع على المحافظة على روح الاجتماعية. 
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وللتخلب على هذا التهديد الذى يقرض ذلك الوضع على المجتمع. أشار أرسطو 
إلى أهمية المؤسسات التى تمثل جزءا من البيئة الاجتماعيةء والسياسية المحيطة مثل 
"الزواجء والأقارب» والتجمعات الدينيةء والملاهى الجماعية. حيث تساعد هذه 
المارسات على إنتاج قاعدة لحياة اجتماعية مشتركة بواسطة تدعيم أهمية القيم 
الأخلاقية العامة من خلال عملية المؤانسةء أو اضفاء يعد الاجتماعية socialization.‏ 
وعندما تحل هذه القيم الأخلاقية المشتركة ستحل بالتالى قاعدة حفظ الصداقة بين 
أعضاء المجتمع ءلقد ذكر أرسطو أن مؤسسات من قبرل (الأسرة الكيانات الدينية) تعد 
بمثابة هم أو شغل الصداقة الشاغل ... إنها صداقة ... تقتصر على الانشغال بحياة 
اجتماعية مشتركة.“ ففى هذا المناح بحافظ الناس على شكل أساسى من التجضرء 
والتمدن؛ كمحصلة لهذا المسلك؛ وهم اكثر تهيوا لأداء وظائفهم المهمة بطرق تساهم فى 
الخير العام للمجتمع. 

إن الصداقة كأساس للمجتمع ستتيح لمختلف التاس ممن يؤدون وظائف مختلفة 
أن يستمروا فى الحفاظ على التزامهم بالصالح المشترك. ومن ثم فبناء على هذه الرؤية 
كان من بين العيوب المهمة فى حجة أفلاطون آنه فشل قى جعل الصداقة قضية مدنية 
رئيسية فى إقامة مدينة عادلةء وإرساء دعائم لفضائل أخرى عرفها بتفسه من قبيل 
الاعتدال » والحكمة » والشحاعة . 


٦1‏ العبودية ء والصداقة 


من بين اإستتباعات المواطنة » آنه من أجل تدعيم ممارساتها سيقتضى الأمر 
وجود طبقة من غير المواطنين ممن يزؤدون جميع الأعمال الشاقة بحيث يمكن للمواطنين 
بتجنيبهم هذه الأعمال أن يقوموا بواجبات المواطنة على أكمل وجه. فقد أتاح أرسطو 
الرجال من الوقت ما بترك لهم أداء واجبات المواطنة عن طريق تحويل الأعمال الخاصة 
بشتون الأسرة والمنزل إلى كل من النساء والعبيد. ويالطيع يمكن لهذا الوضع أن يخلق 
عدائية وتمرد من جانب الطبقة الدنيا على الطبقة العليا. إلا أن الصداقة التى يمكن أن 
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تقوم وسط أشخاص غير متكافئين» أو أعضاء المجتمع من المواطنين ومن هم دون 
المواطنين (نساءء وأطفالء وعبيد) تمكن هؤلاء الأفراد غير المتكافئين فى المكانة من 
تقاسم الحس الاجتماعى مع المواطنين نوى المكانة الأرفع. وسمات الصداقة بين غير 
المتكاقئين تتمتل فى امتلاك كل طرف فى العلاقة لوظيفة مختلفة يقوم بها فيما يخص 
الطرف الآخرء فبقيام الشخص بهذه الوظيفة يتلقى شينًا ما يحتاجه» وهذه الخبرة هى 
أساس الأنوا ع المختلفة من ”الحب" 1٥۷١‏ بين الناس( * » إذن قفحتى بين غير 
المتكافئين يمكن أن تسود قيم أخلاقية مشتركةء وهذه القيم تساعد قى تبرير عدم 
المساواة فى المكانة. وتأسيسًا على هذه القاعدة ممن الممكن أن توجد الصداقة بين 


السبد والعيد. 
وتشير مناقشة أرسطو للعبودية إلى ما يقوم به العييد من عمل» وكيفية تحول 


الناس» ويشكل مبرر إلى عبيد» كما تشير إلى ما يراه كتبرير أخلاقى العبودية. فالعبد 
فى نظره شخص ل يقوم بإنتاج السلع»ء بل يخدم قى قضاء الحاجات داخل المنزل. 
وهم مطلويون لأداء كثير من الأنشطة المرتبطة بالحياة المنزليةء والتى بأدائها يتوقر 
للأقراد (فى هذه الحالة يقصد الذكور البالغين من أعضاء المثزل) الوقت اللازم 
للمشاركة فى الشئون السياسىة والأتشطة العامة ('°) . 


ما عن تبرير العبوديةء فثمة توعان إما عرفى أو طبيعى . هذا الأخير فقط هو 
المقبول عند أرسطو. فجعل الناس عبيدا وفقا للعرف أو التشريع معناه أن الأقوى 
يخضع الأضعف لسيطرتهء وحكمه منگما يحدت؛ على سبيل المثال؛ عندما تغزو دولة 
ما دولة أخرىء» وتجعل من الناس فى الدولة المغار عليها عبيدا. ققد اعتقد أرسطو أن 
العبودية العرفيةء أو الناشئّة بحكم الأعراق, والتقاليد ليست عادلة. وهناك عدة أسباب 
لوقفه هذا. أولاً أنه فى حالة الحرب التى تغير فيها دولة على دولة أآخرىء وتأخذ 
مواطنيها عبيدا قد لا يعاملون فى الواقع وفق أسس عادلةء تصبح العبودية فى هذه 
الحالة غير عاداة. ثانيا من الوارد ألا يكون الناس المستعبدون حتى فى حرب عادلة 
مستحقين ذلك المصير على الإطلاق. ومن هتا يشجب أرسطو سلوك اإستعباد التاس 
كنتيجة الحرب» لأن المرء قد يستعبد ناسا يتميزون بالقدرة على التفكير*) . 
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ومن هذا المنطلق. يتضح لنا من من الأشخاص يمكن أن يستعبد ومن لا يجب أن 
يكون كذاك. قاستعباد الآخر لا يكون شرعيا الا فى حالة وجود علاقة طبيعية بين 
السيد» والعبد. علاقة يكون فيها العبد الذى يفتقد الصفات التحاورية محكومًا من قبل 
شخص متاك هذه الصقات ‏ ' فمن غير اللائق أن تستعبد شخصا لدبه صفات 
تحاورية؛ فمثله سيحجم عن تحقيق الاإستفادة الكاملة من قوته» وهو صراحة مالا يعد 
محمودا لا للعبد ولا للمجتمع. وإكن يبقى آن العبيد لديهم قدر من العقلانية؛ برغم 
ضالتها إلا أنها تسمح لهم باتباع أوامر من دملكون القوة العقلائية الكاملة والذين 
بحكم هذه القضيلة يحتلون مكان السلطة على العبيد. فهؤلاء من يفتقدون طبيعيا للبعد 
العقلاتى الكامل rata dimension‏ ااا إتما یتتفعون بعبودیتھم؛ فھم یحصلون علی 
المتافع الضرورية اضمان بقائهم بل هم أيضا قادرون على المشاركة فى عمل نافع 
للمجتمع. والسيد بدوره ينتفع من ذلك لأن العبيد يتيحون له من الوقت ما يسمح له 
باللساهمة فى الشئون العامة. وهنا تكون العبودية علاقة طبيعية أو أخلاقية لأنها تقد 
فوائد متبادلة بين السيد والعيد» حيث إنه حسب أرسطو ”هتاك مصلحة مشتركة 
وعلاقة من الصداقة بين السيد والعبدء عتدما يكون كل منهما جديرا بالموقع الذى يقف 


قره (۶) 


إذن فالعبودية مبررة من اجل تحقيق حكم ذوى القدرات العقلانيةء ومن هم فى 
وضع الاستفادة الأقضل من الذكاء العملى. قهى وسيلة لغاية آسمىء» وهى قى حد. 
ذاتها ليست مؤشرا على حالة غير عادلةء وغير أخلاقية من الأمور. والسبب فى ذاك؛ 
بالنسبة لأرسطو؛ يمكن رده إلى عدم امتلاكه؛ أى أرسطو؛ لمفهوم عن حقوق القرد 
التى تتطلب حصول جميع الأفراد على نقس الكرامة. ورعغم جهوده فى إصلاح العبودية 
بتقى الحق فى استعباد الأاشخاص توى المهارات التحاورية ممن قد يقعون أسرى فى 
الحرب» إلا أن قبوله للعبودية يبقى شينًا مقيتًا لدى مؤيدى المجتمع المدنى فى العصر 
الحدية )١°(‏ - 
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۷- المواطنة والتباين فى الإسهامات 

تشكل المدينة صيغة للمجتمع هدفها الرئيسى لسعادة والخير الحقيقرين"'١)‏ 
فالآفراد يجدون فى المدينة الخبرات المشتركة التى يتقاسمها الجميع والوسائل الخاصة 
بالآمان المادى وأيضنًا أساس حياة أخلاقية تقوم على الفضيلة. مع ذلك» لا يمكن 
احراز الغايات المشتركة لحياة الدينة !لا إذا سلم الجميع بان مختلف المواطنين 
لا بساهمون بتفس النسبة فى سبيل الغايات الخاصة بحياة المدينةء وأن المواطنين 
الذين يساهمون اكثر يجب أن يتالوا مجدا اكثر. خاصة أن بعض المواطنين بحكم 
"تفوقهم المدتى الرفيع يعملون اكثر من مواطنين آخرين لتحقيق الحياة ”الصالحة" 
لجع آعشاء اشم ورقدل هذه المققة يجي أن ال لاء ألأقران حنيدا آكين من 
المديتة." ومن ثم فحتى إذا كان التاس مستاوين فى المكانة الاجتماعية أو الثروة. 
فإن الشخص الذى يساهم اكثر فى رفعة المجتمع يجب أن يتلقى مزيدا من الاعتراف 
بإسهاماته للمجتمع. ويالمثل فمن بين الناس غير المتساوين فى الكانة الاجتماعيةء 
والثروةء ياتى الشخص الذى يساهم آکثر فی 'التفرق المدنی" رcہم]ااەc×ھ‏ cاہاc‏ وهی 
بالضرورة من يجب أن يكافاً بالقدر الأكبر على الإطلاق - من سوا«*) . 

ورغم ضرورة الاختلاف النسبى للمكافاة وفق الإسهامات الجديرة فى حفظ 
المدينةء ققد يكون لها آثار بسلبية وضارة أيضا. فالمواطتون الذين يحصلون على مثل 
هذا الاهتمام المرتفع قد بثيرون الحقد والخصومة وسط الأقل تقديرا. وإذا وقع ذلك 
سيتقوض هذا الوفاق المطلوب لتحقيق نظام صالح» غير أن هذا الاحتمال المشئوم من 
شأنه أن يتبدد بوجود الصداقة السيابسية التى تشير إلى التزام عام مشترك يتعلم كل 
فرد بمقتضاه أن يحترم إنجازات وإسهامات الواطنين الآخرين وآن يرى هذه 
الإيسهامات باعتبارها ضرورية لرفعة المجتمع. ذلك أن الصداقة كفضيلة مدنية مهمة 
تعد شكلاً للحياة لا تتيع فقط للسادة والعبيد أن يعيشوا فى انسجام مع بعضهم 
البعض بل أيضا تيح للناس من فئة المواطنين أن يتقبلوا بدون ضغينة وجود مستويات 
مختلفة من الاعتراف والتقدير القروق فى الإسهامات فى رفاهة المجتممع. 
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۸- العائلة › والملكية الخاصة 


من شان الرؤبة التى قدمها أرسطو فى المواطنةء والصداقة أن تساهم قى الحد 
من ذلك الضرر الناتج عن الحقد كما ذكرناء كذلك بسيكون أيمْنًا مفهومه عن الأسرة 
والملكية الخاصة تفس القعل. فكل من هذين المؤسستين يعد مطلويا لتمكين الأفراد من 
الشعور بأن حياتهم ذات قيمةء وهما ضروريان أيضاً كبعدين لمدينة جيدة التنظيم من 
شانها تأمبن الإحساس بالتضامن الاجتماعى وسط مختلق التاس» مواطنين وغير 
فواطن نا 2 وز حال 
إن مجتمع الحراس عند آفلاطون يعد E‏ اا من الآخو"١) watery sort of‏ 
راا فى نظر أرسطو الذى زقض على نحو خاص قفكرة الأسر المشاع» حيث 
يكون الأطفال هم أطفال الجميع » وقال فى هذا: 
إن الناس يولون جل اهتمامهم إلى ما يملكون » ونراهم أقل عناية بما هو 
عام وشائع؛ أو أتهم» على أية حال لا يهتمون بما هو شائمع إلا بقدر اعتناء 
كل فرد على حدةء وعلى نحو فردى... ونظام أفلاطون إنما يعنى أن كل 
مواطن بسیکون لديه مثات من الأبناء » وهم لن يكوتوا أبناء لكل مواطن على 
نحو فردی » بل أن کل ابن سيكون ابتًا بالدرجة نفسها لكل ولأى أب 
والنتيجة آن کل ابن لن یجنی بسوی الإهمالء بقدر متساو من کل أب"  )"(‏ 
“men pay most attention to whıat is their own: they care less for what‏ 
is common; or, at any rate, they care for it to the extent to which‏ 
each is individually concerned..... The scheme of Plato means thal‏ 
each citizen will have a thousand sons: they will not be the sons of‏ 
each citizen individually: and every son will be equally the son of‏ 
any and every father; and the result will be that every son will be‏ 


equally neglected by every father” 
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فخطة أفلاطون من شأتنها أن تضعق من الروابط الأسرية الى درجة يغيب قيها 
لدی کل أب آى شعور قوى بمعاملة "الأبناء" الآخرين فى مجتمع الحراس باهتمام 
وعناية شديدين. ويالمثل » فلن يكون هناك ابن» فى مجتمع أفلاطون شاعرا أى علاقة 
انتماء للأشخاص الآياء.("' وهذه المحضلة التعسة من شأنها أن تساهم بكل بد فى 
سبادة شعور بالنقمة وسط كثير من الآياء تجاه المجتمع. ۰ 

وفيما بخص ال لكية الخاصة»ء ذكر أرسطو أن التاس عندما يملكون "ما يخصهه 
من حيز مستقل من المصالح قهم يكونون اكثر استعدادا لتفادى المشاحتات 
والخلاقات بين يبعضهم البعض. وكذلك من الوارد أن تزداد مصلحة الناس وكثافة 
أنشطتهم عند إتاحة الاكية الخاصة "ذلك لأن كل فرد سيشعر وقتها انه يوظق تقسه 
فى بسبيل ما يملكه."") هذا بالإضافة إلى أته لا يوجد أساسًا سيب؛ حسب 
أرسطو؛ لعدم الإستفادة من اللكية الخاصة قى تدعيم أغراض اجتماعية عامةء بعكس 
ما أضمر أفلاطون»ء فى ظن أرسطوء من رى يفيد عدم إمكانية ذلك. فالناس يمكنهم 
الإستفادة بما يملكوته بطرق تتفع المجتمع ككل. وهو يرى أن النظام الأقضل (قياسا 
على نظام أفلاطون) هو ذلك التظام الذى تكون فيه الممتلكات فى حيازة خاصةء ولكنها 
مكرسة لأغراض مشتركةء ومن ثم تصبح الوظيفة الأنسب للمشرع هى جعل الرجال 
على أت الاإستعداد لأن دتعاملوا مع ممتلكاتهم بهذه الطريةة(") . 

وسييدو من الوهلة الأولى- ويحكم ما قدمه من حقيقة مؤداها آن اللكية الخاصة 
تمد الناس بحيز مستقل - كما لو كان أرسطو يضع الأساس لجتمع مدنى» حيث يعد 
توفير حدز مستقل عن الحكومة؛ مما رأينا فى الفصل الأول؛ مسالة ذات أهمية بالغة 
لتأمين الحريات. غير أنه بريطه بين الناس والحاجة إلى الاستفادة العامة من ملكية 
الفرد. يؤكد أن الحيز المستقل الخاص بالمجتمم المدنى لن تقوم له قائمة. فما يعنيه 
أرسطى فعلنًا بالحيز المستقل هو مجرد مساحة يمكن لأصحاب الأملاك أن يدعوا 
ملكيتهاء لكنها ليست مساحة تتيح للأفراد استقلاليةء ومدى وابسعا من الخيارات 
الخاصة كما هو الأمر فى المجتمع المدنى » خاصة من الطراز الليبرالىء الذى أوردناه 
فى القصل الأول. 
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علاوة على ذلك» ويناء على ما تبناه أرسطو من موقف تجاه أفلاطونء فقد يبدو 
آذه نزع نحو الاعتقاد بان أفلاطون قد دافع عن منظومة من الحيازة الجماعية 
الممتلكات لجميع الناس فى المجتمع وليس فقط للحراس. لكن الأمر فى الحقيقة لم يكن 
كذلك. فمتلما رأيتا كان من شان آفلاطون أن يقبل بوجود اللكية الخاصة لكثير من 
التاس خارج فة الحراس. علارة على قبوله؛ شأنه فى ذلك شأن أرسطو ؛ بقكرة 
إمكانية كبح الشهوةء والتحكم فيها بشكل كامل بواسطة التدريب الأخلاقى. وفى هذه 
الحالةء وكما قال أرسطو فان ”الصلاح الأخلاقى ... سيضمن أن تتحول ملكبة كل فرد 
إلى خدمة المنقعة للجميع» بنقس روح المثل القائل أن 'خيرات الأصدقاء هى خيرات 
للجميم."(٠)‏ ومن ثم فقد ری ارسطو؛ تماما متلما رى آفلاطون؛ أن مفهوم "هذا 
ملك" "1١٠‏ ءا اطا يجب أن يرى كإسهام فى التوعية بأن القرد متاح له أن يملك 
ثروة شخصية على شرط استخدامها فى إعلاء أهداق اجتماعية. 


۹- الدساتير: العادلة» وغير العادلة 


يتعلق دبستور المدينة بعديد من السمات المهمة الخاصة بالمجتمع السياسى. 
فالدستور ينقسم إلى مناصب كل منها له بسلطات معينة فيما يتعلق بالأهداف والقيه 
المشتركة للمجتمع. ومن ثم "فهو تنظيم لناصب فى الدولة يتم بمقتضاه وضع منهج 
لتوزيع هذه المناصب» وإقرار سيادة السلطةء وتحديد طبيعة الغاية التى بستتبعها 
المؤسسة وجميع أفرادها."" علاوة على ذلك» فإن أى دستور يتش إلى حد بعيد فى 
خاصيته أو صفته بالطبقات الاجتماعيةء والاقتصادية التى تهيمن على المجتم(۷) 
لأته باختلاف الطبقات التى ستهيمن ستختلف الدساتير. ومن ثم فمع تتوع الدبساتير 
يكون من الطبيعى أن تسال ما الذى يجعل للدستور قيمة. هنا نجد أرسطو واضحًا 
فى إقراره بان الدساتير التى تعلى من المصلحة العامة هى فقط الجديرة بأن تعتير 
'لساتير صحيحة". أما ما عداها من دساتير تعلى من شان المصالع الشخصية 
للطبقات الحاكمة فهى محض " انتكاسات."*) . 
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وقد اإستخدم أرسطو كلا من العامل الطبقى واحترام المصلحة العامة كأساس 
اتقييم ووصق الدساتير المختلفة. فالأنوا ع الثلاث الصالحة من الدبساتير هى تلك 
القائمة على احترام اللصلحة العامة»ء وهى الحكومات اللكية كماطووہا»» والنظم 
الأرستقراطدة كعأعدإهاءآءه» والحكومات الشعبية كمااتامم . ونجد أن الطبقة المهيمنة 
فى النوع الأول متمقة فى املك وفى النوع الثانى متمظة قى طغمة من الأشخاص 
الأكثر جدارةء وفى النوع الثالث متمتلة فى المجموع والتى اصطلاح عليها قيما بعد 
بالطيقة المتوسطة .ءعهاء ماههاص أما الانتكابسات الثلاث لهذه الصيغ فهى الطغيان 
tyrannies‏ وحكم الأقلية أو الأليغاركية لطء٣هوتاه‏ والديمقراطية إdemocrac.‏ 
الطغيان هو حكم قرد واحد فاسد» والأليغاركية هى حكم الأغنياء ممن حددوا الصالح 
العام بطريقة تتفعهم هم فقط. والديمقراطية هى حكم الكثرة المتمثلين فى هذه الحال 
فى الفقراء."" وستناقش كل شكل على حدة لنميز الحق من الباطل. 

إن التوع الأكثر قريا للنموذج الإلهى من بين الدساتير الحقة هو الآكية(" وهى 
أقرب فى طبيعتها لنظام أرستقراطى لأنها حكم ”الطبقة الأفضل" وكذلك لأن الجدارة 
كما فى النظام الأرستقراطى هى أساس الجكم. علارة على أن اللّكية تصون ثروة 
اللاك من "المعاملة الظالمة" التى يمارسها من دسليون هذه التروة من أصحابها. فى 
الوقت نفسه»ء فإن الّلك يحمى بقية المجتمع من ”الغطرسة والقمع." وذكر أرسطو 
أيضسًا أن من الأفضل الملوك أن يتقبلوا حكم القانون. كأساس لنظام حكمهم. "قحك 
القاتون مفضلًا... عن حکم مواطن واحد بمفرده» ومضی اأرسطو فی قوله إن "القانون 
... يروض من فى المتاصب عمدا بروحه الخاصء» وإِن حكم القانونء يمكن الحكام من 
البت فى القضايا بصورة عاداة." فقى مجتمع يحكمه القانونء يكون ”الحكم لله 
والعقل." ولكن حيث يحكم الرجال بمفردهمء يقع المجتمع تحت سلطة البهيمية" هط 
اكوهط (""/ فعتدما يحكم الرجال بدون اعتبار قى حكم القانون بستكون الشهوة 
والاتقعالات الخارجة عن السيطرة, دوتًا عن العقل هى القوي السياسية الرئيسية فى 


المجتمع. 
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وفيما يخص الصيغة المتحرفة أو القاسدة من اللكية فإننا نجدها فى الطاغية 
الذى يجعل الأولوية البحث والسعى وراء مصلحته هو دون الاعتبار فى المصلحة 
العامة. وهو شانه شأن الأليغاركى الذى يجمع ثروة عظيمة ليصيح فى وضع يتيبح له 
تسليع تفسه بجيش وأيضا من أجل الرفاهية. وهو لا يثق فى الجماهير من التاس 
ويبذل كل جهد لتجريدهم من الأسلحة" . ويمكنه محاولة اليقاء فى السلطة سواء عن 
طريق إفشاء عدم الثقة يبن التاس بحيث ¥ تكون هتاك وحدة فى مواجهتهء أو عن 
طريق اتخاده مسار أرفع شأنًا ويصبح قرب إلى اللك. وفى الحالة الأخيرة فهو 
يكرس تفسه لدعم المصلحة العامة ومن خلال اتسامه بالاعتدال» يكون قادرا على كسب 
تأييد الجماهير وأيضا الأرستقراطيين(") . 

أما الأرستقراطية وكما أشرتا فهى حكم القلة الأكثر جدارة.") والصيغة 
الفاسدة منها هى الأليغاركية التى تمثل تمطًا من الحياة يحكم فيه الأثرياء بقية 
المجتمع لمصلحة الأغنياء دون الاعتبار فى حكم القانون. وتتميز الأليغاركية عن 
الديمقراطية بحكم الحقيقة القائلة بأنه فى حالة الأليغاركيةء يحكم الأغنياء أما فى 
الديمقراطية فالققراء هم من يصلون إلى السلطة." ودقع أرسطى بأته يجب على 
الأليغاركيين إذا أرادوا الإاستمرار أن يصلحوا من أنقسهم» وهو ما يمكتهم عمله 
بالسماح لأصحاب الأملاك بآن يتولوا مناصب بسياسية. بالإضافة إلى ذلك يجب أن 
يكونوا على استعداد لشغل أهم المناصب العامة بدون مقابل بحيث يبدو لباقى المجتمع 
من المواطنين المستتتين من الحكم أن الموظفين معتيون بوضع الصالح العام قى 
الأولورة () . 

انتقل أرسطو بعد ذلك إلى مناقشة حكم الشعب باعتباره "أقضل دستور. 
وطريقة للحياة بالنسبة للأظلبية لاتاهزه» من الدول والناس"") » ففى حكم الشعب 
هناك قاعدة وسطى بين قوتين متنافستين فى المجتمع» يتمثلان فى هذه الحالة فى 
الصراع بين منظورين طبقيين متعارضين" » حيث تعمل الطبقة المتوسطةء فى حكم 
الشعبء كقوة معتدلة بين طبقتين متباعدتين تتتافسان فيما بينهما؛ إحداهما تمثل 
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مصالح فة أوليغاركية والأخرى تمثل مصااح الديمقراطية. وتفصح بعض حكومات 
الشعب» بشكل عام» عن ميول لأن تكون قرب للديمقراطية قى حين تميل حكومات 
آخری إلى أن تكون مثل الأوليغاركرين('*). 

على آية حال تعتير حكومة الشعب آأساس الصيغة المعتدلة من الحكومات 
السياسية. فقد ذكر أرسطو أن الأقراد الذين بقضلون عيش حياة معتدلة هم "الأكثر 
اإستعدادًا للإصغاء إلى العقل."") وهذه الطريقة المعتدلة من الحياة إنما تتعكس فى 
المجتمع من خلال حقيقة مفادها أن الحكومة الشعبية تقوم على طبقة متوسطةء طبقة 
تمثل منتصف الطريق بين الأغنياءء والفقراء. قالتاس فى آى من هذين المعسكرين 
أغتياء أو فقراء يكونون متحمسين فيما يخص إعلاء غاياتهم» ويالتالى < يمكنهم تتبع 
حكم العقل. فالأغنياء يميلون إلى أن يكونو! أكثر عنفاء وهم فى مغبة ذلك قد ينخرطون 
فى ”جرائم خطيرة" فى حين قد يقع الفقراء فريسة ل ”جرائم التشرد» والتسول""“) . 

ومن الواضح أنه فى النظامين كليهما » لن يتسنى المواطتين أن يخضعوا لحكم 
قوانين عادلة. فالأغنياء ويسبب امتلاكهم الكثير من الامتيازات لن يحققوا التظاح 
الطلوب فى سبيل احترام ودعم القوانين العادلة. والفقراء التين تعوزهم جميع 
الامتيازات سيصيرون حاقدين وقى هوان تقسى ولن تتوقر لهم الفرصة لإرساء دعام 
قوانين عادلة. وحيث تسود هاتان الطبقتان لن تصبح الدولة سوى مجرد عراك دائم 
بين فقراء وأغنياءء إنه وضع "ل يتألف سوى من عبيدء وسادة: دولة أحد وجهيها من 
الحقدء والوجه الآخر من الازدراء." وذهب أرسطو إلى آنه "حينئذ لن يتبقى من روح 
الصداقةء أو مزاج المجتمع السياسى ما يمكن المضى فى محوه. نعم إن المجتمع 
يعتمد على الصداقة؛ ولكن إذا ما حلت العداوة بدلًا من الصداقة؛ فإن الناس لن 
يتقاسموا ولو حتى الطريق الواحد٠*)‏ . 

من ناحية أخرىء نجد أعضاء الطبقة المتوسطة ”قل الجميع معاناة من الطموح" 
وأكثر مقدرة على الحكم بنظام يعلى من شأن الصالح العام وإرساء القوانين الصالحة 
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التى يجب أن يكون لها السيادة قى المجتمع. إذن فهى تبدو أكثر قدرة على إرساء قي 
أخلاقية عامة ومشتركة يمكن أن تكون بمثابة أساس للصداقة والروح الاجتماعية بين 
مختلف الطبقات فى المجتمع. 

والقيم الأخلاقية المشتركة التى ستعليها وتروح لها الحكومة الشعبية من خلال 
الطبقة المتوسطة هى قيم واضحة أيضسًا. "دولة تهدف أن تكون ... مجتمعا مؤلقًا هن 
آشخاص متساوین» ونظراء 6۲5٠م‏ ومن ثم بمکن لهم أن يضتروا اقا و اانا 
والطبقة المتوسطة تفوق من عداها فى امتلاكها لتلك التركيبة. ويستتبع ذلك أن يصب 
مقدرا للدولة التى تقوم على الطبقة المتوسطة أن تكون الأقضل تأسراً .(°*) فحكومة 
الشعب تناضل من أجل المساواة من خلال الطريقة التى توزع بها الملكية. وحقيقة 
الأمر أن السبب الرئيسى فى نجاح حكومة الشعب أنها قائمة على "[ توزيم) معتدل 
وملائم للملكية."") ففى مجتمع يساء فيه توزيع ال ملكيات ويمتلك القليل فيه الكثير 
متهاء بيتما لا يملك الباقى شيئًاء تضعق القرص المتاحة لتحقيق روح الاجتماعية. وقى 
المقابلء إما أن يتحول المجتمع إلى الأليغاركية (حكم قطاعات صغيرة من المجتمع 
تحوز معظم الممتلكات) أو إلى 'ديمقراطية متطرفة" (حكم الفقراء لبقية المجتمع). علاوة 
على ذلكء فقد بفضى رد القعلء تجاه أى من هذين الصيغتين من النظم غير العادلةء 
بالمجتمع إلى الطغيان.“. 

وللأسق» ادرا ما نجد هذا النوع من الحكومات متحققًاء لأنه دائمًا ما يغلب أحد 
الميلين؛ الأليغاركية أو الديمقراطية المتطرفة ويمتطى السلطةء وهو ما يحدث الى حد 
کبیر اما بسبب ضالة الطبقة المتوسطة بدرجة كببرة أو لأوجود عداوة حادة يين 
الجماهير والأغنياء .)٨(‏ 


— الديمقراطية والتشاور العام 


بما أن الطغيان هو الشكل الأكثر انحراقًا من بين الأنظمة غير العادلةء وأن 
الأليغاركية هى التالية وراء الطغيان من بين أسوء الأنظمةء فإن الدبمقراطية هى 
"الأكثر اعتدالا " من بين تلك الأنظمة الأسواء فهى ”أقل الشرور" وسط تلك الأنظمة 
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التى تعتبر غير عاداة. فالديمقراطية شكل من الحكومة تقوم على حكم الفقراء 
و"الأحرار- مولدا" والسواد الأعظم من التاس ("). 

علارة على ذلك فان الديمقراطية تؤكد على رؤيتين من الحرية: الأولى أن الأفراد 
يجب أن يتقاسموا أو يشتركوا فى أن يحكموا ويحكمو!."“ وهذا يعنى آن المواطذين 
يجب أن بتوفر اكل منهم فرصة المشاركة فى المناصب العامة. كما أن النظرة الجماعية 
للمواطتين يجب أن تسود بصدد قضايا مثل طبيعة القانون. وهنا؛ على خلاف ما ذكره 
أقلاطون فى جمهوريته؛ من أن الفلاسفة يجب أن يحكمواء اعتقد أرسطو انه من 
الممكن جدا أن يكون تشاور الناس مع بعضهم اليعض مؤديا إلى افضل القراراتء 
واعتقد أنه حتى اذا كانت الحالة أن القرد لن يتفوق بنقسه فى دور القاضى على أحد 
الخبراء» فعتدما يلتقى الأآفراد معاء ويتوصلون إلى أحكامهم كمحصلة للتشاورء بستعد 
تلك الآحكام الأفضل أو على الأقل ليست بالأسواً من تلك التى يتخذها من يسمون 
بالخبراء وأردف قائلاً "من الوارد» فى حقيقة الأمرء أن يكون كل فرد أموً على 
مستوى إطلاق الأحكام من الخيراءء ولكن عندما يلتقى الجميع معا فهم إن لم يكونوا 
أفضل من الخبراء فلن يكونوا أسوء منهم على آية حال" “). 

بالإضافة إلى أن هناك كثيرا من مجالات الاهتمام التى لا يكون الخبراء فيها 
ویصدد موضوعات بعينها آفضلء کحکام» ممن هم لونهم» أو ممن يمكن تسميتهم 
بالموأطننن العاديين .ك”ءzتاآء‏ موةإماه ودلل آرسطو قاتلا : إن المنزل ... شىء 
لا يمكن أن يكون قهمه حكرا على البتاعين دون غيرهم.""" ويمد هذا المثل على 
استقامته فى مجال السياسة » قإنه من الوارد أن يكون المواطنون العاديون 
المتشاورون معا على مستوى عال من الجودة إن لم يكونوا الأفضل من الخبراء عند 
اتخاذ الأحكام بصدد موضوعات سياسية سواء داخلية أم خارجية. وريما يكون أحد 
أسباب هذه الرؤية منبثقا عن معالجة أرسطو الذكاء العملى. فكما بتذكر القارئ أن 
الذكاء العملى ليس معنيا بتقديم نظرية متميزة لنظام متطور من القواعد التى تفسر 
الأحدات» بل هو على العكس من ذلكء يصف نماذج وميولاً تقدم إرشادات لكيفية 
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صياغة القوانين أو قضايا عامة أخرى والتقكير فيها. وهنا نؤكد أن تحديد هذه الميول 
لا يعد من العلوم الدقيقة بالمرة. وذلك ما يرجم إلى تدفق الأحداث على كثرتهاء كما 
وقى الغالب يكون من الصعب تحديد النموذج الذى تتسلسل وفقًا له هذه الأحداث. 
ولكن عندما يشترك الناس فى هذه المحاولة معا يكوتون قادرين على المقارنة. 
والمضاهاة بين الرؤى. وقى تلك العملية يكونون أيضًا آكثر اإستعدادا وتهيوًا لخلق 
صورة أكثر دقة عن الأحداث كأساس القوانين التى سيرضون بها فى النهاية. فعتدما 
ذكر أرسطو آنه فى النظام الديمقراطى يجب أن تكون الأغلبية هى المحددة لمحصلإات 
الأمورء ون رؤيتهم هى ”تعبير عن العدالة" يتبغى أن يقهم من ذلك أن قرار الأغلبرة 
سيظهر عن عملية من التشاور العام التى تشكل رؤى الناس بحيث يكون حكمهم التاتع 
قائما على تقدير ذكى القضايا كوجه مقايل لرد الفعل الوجداتي ( . 

كذلك فإنه من الأكثر احتمالًا أن تتفادى هذه المقارية فى الحكم ما يمكن وقوعه 
من عدم استقرار سياسى۔ قحسب أرسطوء من شان مقارية أقلاطون فى الحكمء تلك 
المقارية التى تجعل مجموعة واحدة من المواطتين هم الحكام الأبديون للدولة؛ ناكرا بذلك 
الفرص على جميع المواطنين فى المشاركة فى تولى المناصب وفق ما يتطلبه مبدا لتحكه 
ولتكکن and being ruled E‏ وinاuا؛‏ من شان هذه المقارية أن ”تولد اساء 
وشقاقا حتى وسط الأعضاء ممن ليس لديهم موقق بعينهء ويالتالىء ويدرجة كبر وسط 
الأعضاء ذوى الطموح المرتفعء والعسكريين. “ ويلك لن يكون أفلاطون» فى وجهة 
نظر أرسطو, قادرا على الاحتفاظ وسط المواطتين بالقيم الأخلاقية المشتركة التى يمكن 
أن تصل بين المصالح المختلفة فى المجتمع وتخلق أواصر الصلة الاجتماعية والصداقة 
التى اعتقد أرسطو فى ضرورتها من أجل مجتمع سياسى صحى » وعادل. إن رؤية 
أرسطو للتشاور تعد حدسا لذلك النوع من تفكير المجتمع المدتى الذى سنناقشه فى 
الجزء الثانى من هذا الكتاب. خاصة عندما نناقش منظور العقل العام قى فصول 
روسوء وهيجلء وكانطء ورولزء فذحن ستكون بصدد مناقشة شكل من الاستدلال الذى 
يتعلم فيه الافراد آن يستشيروا وجهات نظر الآخرين كأساس لتطوير كل من وجهات 
نظرهم أنفسهم وإجماع المجتمع على قضية معينة. هذه الخبرة تعد أساسية لإعلاء 
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ما سميناه فى القصل الأول بالاحترام المتبادل أو قدرة التاس على فهم رؤى وآراء من 

المفهوم الثانى للحرية فى نظام ديمقراطى بتمثل فى ضرورة امتلاك الأفراد الحرية 
فى أن يعيشوا كما يحبون تلك للحياة التى تحث عليها الديمقراطية هى وظيفة الرجل الحر 
تماما كما هو الأمر بالنسية للعبد فى أن يعيش كما يحب أن يعيش.") ووقق هذه 
الصيغةء يكون الأفراد متحررين من تدخل الحكومة. بالإضافة إلى أن هذه الرؤية تساهم 
٠‏ فى إرساء نظام من الحرية يتكامل مع المسأواةء يجب أن يكون فيه ما هو متحقق من 
الحرية لشخص واحد ممكتا لجميع الآشخاص,؛ ويبدى أن العيش كما يحلو لذا سيتعارض 
دائما مع الرؤية الأولى الحرية التى تؤكد على أن الأفراد يجب أن يشتركوا فى التشاور 
العام من اجل القضايا. فللإنجاز هذا الهدف يجب أن بتقبل الناس حقيقة أنه فى أوقات 
معينة عليهم أن ينسوا أن يعيشوا كما يحلو لهم وذلك بغرض المساعدة فى تحقيق إجماع 
على قضايا عامة مهمة. وعندئذ فقط سيكون من ا ممكن المحافظة على تلك القيم الأخلاقية 
المشتركة التى تمثل أساس استمرار أواصر الصداقة. 

اقد قدم أرسطو نصيحة عن كيفية تحسين الديمقراطية وتحريكها قى اتجاه نظام 
يتميز بالخير والاستقرار. ققد ذهب إلى آنه من الضرورى التأآكيد على مستوى داثم 
من الرخاء الطبقات الدتيا 'قالفقر هو سبب عيوب الديمقراطية"ء ويمكن أن يتحقق 
الرخاء عن طريق توزيع القفائض فى صورة ”منح شاملة الفقراء "" .ويتبنى هذه 
الرؤيةء كان لأرسطو أن يآمل فى أن يجعل من الديمقراطية النظام الأكثر قريًا لحكم 
الشعب» لان هذا النظام بسيكون مهيئًا لحفظ الصداقة ويالتالى سيصون الخبرة 
الاجتماعية التى تعد غاية فى الحيوية لتأمين مجتمع صالح. وقى هذا النظام أيضدًا 
سيكون ممكتا تصور درجة كافية من الثقة للسماح بحدوث التشاور العام الذى تتطلبه 
الديمقراطية من مواطنيها. 

إن مناقشة أرسطو التشاور العام فى سن القواتين يدعم وجهة نظره الاثلة فى 
مناقشته لنظام الحكومة الملكيةء حيث إن الحكومة فى المجتمع يجب أن تقوم على حكه 


157 


القانون وليس على السلطة الشخصية لحكام بعينهم. والسلطة الشخصية سواء كانت 
تمارس من قبل شخص واحد أو هيئة من الأشخاص يجب ألا تستخدم إلا فى ظل 
غياب قوانين تغطى مسالة ما لصعوية؛ إن لم يكن استحالة؛ وضع قواعد عامة يمكنها 
تغطية جميع الاحتمالات الواردة. وقى تقوية حكم القانون على حكم الأقفراد» كشف 
أرسطو عن اقتتاعه بن ”السيادة النهائية" بجب أن تكون لحكم "القواتين التى بسنت 
بشکل صحیم" على حد تسميته. فما تلك القوانین التی سنت بشكل صحیح؟ سؤال 
وعر لأنه بناء على اعتماد روح الدبساتير على طبقات اجتماعية معينةء فإن القوانين قد 
تنحار إلى صف طبقةء أو أخرى. إلى أنء وهنا تأتى الإجابةء أشار أرسطو إلى أهمية 
اللبساتير الصحيحة فى إنتاج قوانين صحيحة. ققد ذكر أن القوانين العادلة هى تلك 
القواتين التى يجب أن تكون فى انسجام مع الدساتير الصحيحة."*) 

ويناءٌ على تأكيد أرسطو على إتاحة الفرصة لإحلال الناس العاديين محل الخيراء 
فى غمار عمليات التشاور العام» قد يدو أن من أحد المعايير المهمة لتحديد ماهية 
الدبساتير العادلة هو شرط أن يتم سن القوانين من خلال هذا التشاور العام بين 
المواطنين. فبدعمه لفكرة حكم القانونء نادى أرسطو بالحكم القائم على تشاور المواطن 
كأحد الأسس الهمة لحكومة رعوبة عادلة. وذرأه فى سبيل ذلك بفصح ثانية عن رؤية 
للحياة السياسية توسع من تلك الرؤية التى وجدناها عند أقلاطون. 


٩۹‏ س أرسطو والمجتمع المدنى 

ولكن رغم التأكيد على التشاور العام وسط المواطنين. لابد أن يتضح لنا أن رؤية 
أرسطو للمجتمم قد ابستبعدت كثيرين من المشاركة الكاملة فى الحياة العامة كما رأينا 
لتونا فيما يتعلق بالنساء والعبيد. بالإضافة إلى ذكره أن الحرقيين وأصحاب الحوانيت 
الملنخرطين فى أنشطة كانت تعد أوضيعة وغير ملائمة الصلاح» وفى دولة يأمها دستور 
کا لیکن ام ان ییا راقن شار کین بک کال کے اک خن 
العمل من هذا النوع» مثل الفلاحة يجب أن تؤديها طيقة منفصلة من التاس بحيث 
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يكون لدى الآخرين الموكل لهم أن يلعبوا دور المواطنين ما يكفى من تقرغ ضرورى 
للمشاركة فى الحكومة. ”فالتفرغ ضرورى لأن ينمو المرء فى صلاح»ء وأن يتتبع الأنشطة 
السبابسة ٠)“‏ 

ويرى أرسطو أن الناس الذين يقومون بعمل ضرورى فى المجتمع لن يستطيعوا 
الحصول على فرص تؤدى إلى تطوير قدراتهم العقلانية. فحتى فى أفضل المدن فإن 
أغلب ما تقدمه الحياة الإنسانية لن يكون متاحا الجميع. وهذه الرؤى والمواقق إنما 
تشير إلى أن أرسطو اعتقد انه بهدف تحقيق المجتمع لأغراضه الجماعية سيكون هناك 
آناس فى حل من العدالة الممنوحة لاآخرينء والسخرية هنا أن هناك فضيلة ينتظر 
اکتسابها تحديد وقائع المجتمع يهذه الطريقة. فالحقيقة أن هذه المقارية تتيح 
لأرسطو أن يحدد موضوع الحدود المفروضة على تصرق الإنسانء ويوجود هذه 
الحدود فى ذهن الشرّع فإنه يكون على وعى بأنواع الحدود التى يجب أن يناهضها 
فى سبيل تحقيق مجتمع أكثر عدالة كلما أمكن( ') . 

ولكن ما المبرر فى تحدى أرسطو للحدود الخاصة بمجتمعة؟ يبدو أن التزامه 
بالصداقة كان من شأنه أن يشجعه على إعادة التفكير فى رؤيته الخاصة بالهيراركية 
أو النظام الطبقى الهرمى ۷١ء4۲إءا‏ » قكما رأينا؛ يدون الصداقة؛ لن تكون هناك 
أسس المجتمع. وهنا تقوم الصداقة عند أرسطو على قيم أخلاقية مشتركة وسط 
أعضاء المجتمع باختلاف مشاريهم. ولكن حيث تكون القيم الأخلاقية موضوع البحث 
هى تلك القيم التى تتسبب فى وجود قيود صارمة وعميقةء وصراعات فى المجتمع قعلى 
امرء أن يتساعل عما إذا كانت هذه القيم لها بالفعل مصداقية أخلاقية وعقلانية أم.لا. 
فكيف يمكن لقيم تقسم الناس وفق خطوط توحى بفقدان الإنصاف» والعدل أن تعد 
ذات قيمة أخلاقية؟ علارة على أنه إذا كان المرء أن يخلص إلى خلو تلك القيم من 
الصداقية الأخلاقيةء فإن المجتمع سيكون بصدد ققدان كل من القيم الأخلاقية 
المشتركة والصداقة التى من شأنها تحقيق هذه القيم. ومن ثم لن يتوفر حيتئّذ خيار 
أمام أرسطو الذى عول على جعل الصداقة ساسا للمجتمع؛ إلا فى إصلاح القيم 
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الأخلاقية للمجتمع» بحيث يمكن توقير قيم عادلة. وإذا تيح له النجاح قى مسعاه هذاء 
يمكن حينئذ إنقاذ كل من الصداقة والاجتماعية. 

علارة على ذلك» يبدو أن مفهوم أرسطو للتشاور فى التظام الديمقراطى قد أدى 
به إلى إعادة التفكير فى قبوله الهرمية الطبقية التى تنكر المواطنة على الكثيرين من 
فئات الشعب. فالتشاورء كما رأيناء سيجعل الناس يلتقون معا وضع أجندة أو خطة 
عمل خاصة بهم وأيضا سن قوانينهم. وهم فى سبيلهم لإتمام ذلك بحكم تفوق 
حكمتهم الجماعية على حكمة الخبراء. غير أنه لإحلال أو لإيجاد عملية التشاور العام 
سيكون ضروريا إضعاف أو تسكين عوامل معينة من قبيل الهرمية الطبقية والامتيازات 
التى تَقَسُم بين الناس تولد عدم الثقة فيما بينهم. وإلا لن يكون الأفراد قادرين على 
التشاور مع بعضهم البعض. 

وأخيراء ما هى تطبيقات المجتمع المانى فى هذه الرؤى؟ يمكننا التأكيد على أن 
أرسطو لم يعتقد أن الصداقة ستؤدى بالضرورة إلى تطور هذا النوع من المجتمع 
المدتى الوارد فى الفصل الأول. فبالنسبة له كان على جميع مراحل الحياة قى الأسرة. 
والقرية ان تدعم أولويات المدينةء ولذلك يبدو من غير الوارد أن يدعم أرسطى فكرة 
وجود حيز مستقل من جماعات توجد موازية الدولة كضرورة للمجتمع المانى كما هو 
وارد فى القصل الاول. 

ولكن إذا كان للصداقة أن تستمر فيجب الاعتراف أو التسليم بنتيجة مهمة 
لتقاسم القيم الأخلاقية وهى: أن الأصدقاء هم أصدقاء لأنهم يساهمون فى إحساس 
بعضهم البعض باحترام الذات. ولكن كيف يمكن لهذه المحصلة أن تحدث إذا ما كان 
من نتائج الصداقة أن نجعل أحد الأطراف خاضعا للأخر لأسباب تبدو غير مبررة 
عقلاتيًا؟ فإذا كان للصداقة أن تظل أساسًا للمجتمع. قيجب أن تأتى مكملة لفضداة 
الإحترام المتبادل التى تاقشناها فى الفصل الأول. فهذه الفضيلة؛ خاصة حال تدعيمها 
بوجهة تظر أرسطو الخاصة بالتشاور العام؛ ستشجع الناس على ايجاد طرق 
للإصغاء» والفهم»ء وترك مساحة للآخرين. غير أنه بإرساء علاقات من هذا التوع تحت 
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مسمی صوں الصداقةء من شان المجتمع المدتى؛ المكتمل يحدر مستقل من التحمعات» 


ونوحی هده الرۆی بانه حتی اذا لم يكن اُرسطو قد نادی ی أو أحتضن روبة 
E‏ ت و ۶ ۶ 
المجتمع المدنى التى نتادى بها هناء فهو يبقى؛ رغم ذلك؛ أقرب إلى فهمها وتبّيها من 
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١‏ - مقدمة 
تستعرض فى هذا الفصل عددا من المتظورات المسيحية المختلفة الفضيلة المدنية 
غ من القدیس اوغ س طبن ٤٤١ - ۲۰٤( Sai Auوuیtاہ ٥e‏ م) إلى القدیس توما 
الأكوينى ٤ —\ Y0 )Saint Thomas Aquinas‏ ). وقد قل ایا مناقشة 
للمسبحية الإصلاحية متتاولين بذلك مارتن لڌر (\o1 AY) Martin Luther‏ 
وچون كالقن "اvاa٥‏ «طمل .)٠٠١١٤ -٠٠۰۹(‏ وستجد الشىء المشترك بين جميع 
وجهات النظر المسيححدة هنا هو التسليم بأهمبة المئؤسسات الدينىة بالنسبة لخير الأفراد 
فى المجتمع. ومن ثم قمناقشتنا للرؤى والمواقق المختلفة e as a‏ القصل إنما 
تآتى فى إطار تتيعنا للمفاهيمء والتصورات المهمة للفضللة المدنيةء وأا تضمىتات 
وتطبيقات هذه المناحى المسيحبة المخظفة بالنسية للقضئة المدثية. 


۲ - مدخل إلى أوغسطين () 


أرسى الإمبراطور الرومانى قسطنطين قى ۲١١‏ ميلاديةء ويموجب مرسوم عال» 
سياسة التسامح مع المسيحية. وينهاية القرن الرابع الميلادى» تحركت الإمبراطورية 


(٭) يعرف أيضا پابىم آورلىوس اوغسطیتوس ء وف ”آوغسطن الإانیونى » ولک فی طاجسطا من عمال نومیدیا 
(سوق آهراس بالجزاتر على الحدود التونسده). کاتنت آمه مسيحدة»ء la‏ بوه فکان وتنا » تلقى أوغسطين 
دراسة وافية قى البيان وهى دراسة غيت عليها روح شيشرون » انصرف عن المسيحية قبل أن يبلغ 
العشرين وها صد عتها عقله إلا سذاجة كتيها المقدسة أسلويا ومضموبًا أكثر مما صدته عنها غرابة 
تعاليمهاء يضاف إلى ذلك أن القواعد التى سنتها امسيحية للسلوك لم تكن توافقه » وما أن بلغ الشياب 
ايکر حتى کان قد استقر به امقام فى قرطاجنة متخا له عشيقة وشاغلاً منصب استاة بيان , ا 
الثامنة عشرة من عمره ٠‏ وهذا ما دفعه إلى معامرة ذهنية أدت به إلى المانوية ٠‏ ثم إلى مذهب الاكاديميين 
فى الشك » فم إلى الأفلاطونية الجديدة حىتما أسند البه قى ذلك الوقت اا متصسب آبستاذ الييأن قى 
ملانى وانتهت به أخيرا فى سن الثانية والثلاثين إلى ما كان سمه عادة بالمسيحية الكائوليكة وى 
میلانو فی عید الل 0 ا ر ن ن الى المسيحة . قى عام ۱ عن کاهتا ٠م‏ 
عين عام ٠٠١‏ أصسقَقًا لدينة ايوتارجيوس (مدينة عتابة على الساحل الجزائرى ) » وسرعان ما أهلته 
عبقريته الفطرية وإخلاصه الغيور لواجباته الرعونة الكنسية ليكون الزعيم الفكرى الكاثوليكية الأفريقية ‏ 
ويعد قضاء ما بريو على الثلاثن عامًا أسقغا تال أتناعا شهرة غطت آرجاء الإميراطورية الرومانية توقى 
ایبوا ۲۸ أغسطس ٤١١‏ أى قى الوقت الذى كان فيه برايرة الواتدالا۷4702 يحاصرون المدينة . اتظر : 
الموسوعة الفقلسقية » نقلها عن الإنجليزية فراد كامل وآخرون مكتية النهضة بغداد (المترجم) 
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مساندة المسيحية بتدمير خصومها ا وتميز عهد قسطنطين على نحو خاص بأنه شهد 
بداية جهود الإمبراطورية فى تدمير الوثنية التى كانت هى الديانة الرومانية الرسمدة. 
فعلى مدى القرن الرابع الميلادى تعرضت الوثنية التى تضمنت عبادة كثير من الآلهة 
عديد من فرمانات الإداتة كان الهدف منها جميعا القضاء على مكانتها فى 
الإميراطورية. وقد تم مقاومة هذه المحاولة بضراوة من قبل بعض المؤبدين للوثترة.١)‏ 

وسط هذا السياقء وضع أوغسطين كتابه مدينة الرب“ 4ه اه لات للدقاع عن 
الديانة المسيحية ضد اتهام الونيين لها بأنها من تسال وتّلام عن انحدار الإمبراطورية 
الرومانيةء وخاصة عن اإستباحة روما نفسها من قبل القوطيين كطاهي عام ٤١١‏ 
ميلادية ( وجاء دفاعه عن المسيحية بدقعه أن السبب الفعلى للشقاء الذى مر به 
الرومان لم يكن فى المسيحيةء بل فى غياب الكابع الأخلاقى عند المواطنين وقىادة 
الإميراطورية. "قالشهوة التى اشتعلت فى قلوب الرومان كانت أكثر إماتة من ذلك 
اللهيب الذى التهم ديارهم. أ وذكر أن الآلهة الوثنية لم تفعل شيئًا لدرء انحدار 
الأخلاق. وتحدى أوغسطين النقاد الرومان للمسيحية " أن يستشهدوا بالوصايا 
التى قدمتها الآلهة الشعب الرومانى ضد الترق والجشع." وذكر أنه على عكس 
التعاليم الوننيةء نجد .الكتب المسيحية المقدسة زاخرة بتلك التحذيرات الفريدة والأخاذة 
ضد الجشع وإيتار الذاتء تهدر بها e‏ الىحى oracles‏ من ينن غيوم السماء 
لكل من اجتمعوا لسماع كلمات الرى.“۷ 

وإإسهابا فى دعمه اقضيته بأن المسيحية لم تكن السبب فى تقويض السلطة 
الرومانية على العالمء دفع أوغسطين بأنه لم تكن هناك مطلقًاء عدالة حقيقية فى 
المجتمع الرومانی . وهو لم ينكر أن روما كانت أفضل حال عندما كان بحكمها 
'الرومان القدامى عنها فيما بعد عندما حكمها خلفائهم"") علارة على تقبله بأن 
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الجمهورية الرومانىة كانت كومنولث” now e2٤1‏ صەc‏ أو شعدا محددا ألى درجة 
ما على أهداف مشتركة. وقد اعتمدت الصفة الأخلاقية الكومنولة؛ حسب 
أوغسطين؛ على الأهداف التى قبلها الشعب. وقال : "انه كلما كانت الأهداق المتفق 
عليها آقضل كان الشعب أو الكومتولث أفضل."' إلا أن الأهداف المىحدة لشعب 
روما لم تتضمن ما يؤكد آنه يجب حكم الناس "بالاستقامة والإيمان" وأن روماء مثلها 
مثل كثير من المدن الأخرى التى أنكرت هذه الحقيقةء افتقدت المقدرة على العدالة 
الحقيقية. 'قاأن الله ¥ بحكم هناك (قى روما) أصبحت السمة العامة لتلك المدينة أنها 
عارية من العدالة الحقيقية.") فالعدالة الحقيقية "ليست موجودة إلا فى ذلك 
الكومنولث الذى يكون المسيح مؤسسه وحاكمه" ٠)‏ 
وفى قوله إن العالم الرومانى كان كومنولث إلى درجة ما" أوحى أوغسطبن انا 
باته كانت هناك درجة من العدالة فى العالم الروماتىء إلا أن روما لم تحرز مطلقًا 
العدالة الحقيقيةء ذلك الظرف الذى يتلقى فيه كل فرد ما يستحقه.' وتشير هذه 
الرؤية للعدالة آنه على الأقراد: كى يحصلوا على ما يستحقونه»ء أن بعملوا وفقًا للنظام 
العقلانىء أو "العادل الطبيعة." وعلى تحو خاص,ء إذا كان لهم أن يتصرفوا بالعدل 
وينالوا الخلاص» عليهم أن يخضعوا أجسادهم وأرواحهم للرب. وسال أوغسطين "ألا 
تظهر العدالة على أنها لا زالت تعمل فى مرحلة إتمام مهمتهاء وليست فى سكنة 
ما بعد بلوغ الكمال؟"" فبرغم وجود نظام عقلانى الطبيعة فإن بسهولة انقياد الفرد 
وااآة۲؟ نحو الخطيئة » أو اتباعه لشهوته تحول بينه ويين التصرق بما يمليه عليه تظام 
الطبيعة۔ ومن ثم فروما ليست بمفردها التى سقط فى يدها بصدد تحقيق العدالة 
الحقيقية: قثلك محصلة عامة لليشرية جمعاء. 
وترتبط وجهة نظر أوغسطين قى هذه المسالة بدعمه للمفهوم الأقلاطونى عن 
العدالةء التى شعر بأنه ا بمكن إدراكها فى عالم الحياة اليومية ء ورغم إستعادته 
5 أفلاطون عن المجتمع العادلء فإن موقفه يشير إلى رفضه للرؤية القائلة بامكانية 
تحقق المجتمع المنظم عقلانيا على الأرض. أين إذن يمكن تحقيق العدالة الكاماة؟ 
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بالنسبة ل "اوغسطین'ء وعلی حد ما ذکر هریرت دین ۸۴٣6١۲ 0٥2۸٥‏ لا تتحقق إا فی 
تلك المدينة التى أسسها وحكمها المسيح» التى يصير فيها الحب المتبادل مبداً حاكمً 
بحيث لا تكون هناك حاجة إلى القسرء والعقاب والقمع. فى هذه المدينة وحدها يمكن 
للناس أن يبلغو! الأهداق النييلة التى دعا إليها فلاسفة اليوتان وروما سلام تاح 
وانسجام» ووفاق كاملء وإدراك حقيقى للذات» وسعادة أبدرة') . 

ماذا يمكتنا أن تأمل من هذا العالم إذن؟ أى نوع من الخير العام تقبض أيدينا 
علیه؟ حسب أوغسطين لا يمكننا أن نتوقع سوى مجتمع يحقق نظامًا كاقيًا لضمان 
السلام."') 'لاذا؟ أو بمعنى آخر لاذا بدا الأمل الذى راود أقلاطون مستحيلاً عند 
أوعسطين؟ وما تطبيقات الفضيلة المدنية قى الواقعية السياسية عند آوغسطين؟ 


۳ - مشكلة الخطيئة 

تمثل سقطة الإنسان التى وقعت فى جنات عدن»ء أساس عجز المجتمع عن تحقيق 
العدالة. فعندما وقع عصيان آدم وحواء لله» حلت الخطيئة فى العالم» وعوقبت البشرية 
بقية الدهر على هذه الخطيئة. ومن أهم عواقب هذا الحدث آننا فقدنا القدرة على 
ممارسة حياتتا بما يتفق مع حكم إرادة العقل التى كانت قبل السقوط قادرة على 
إخضاع الشهوة لمسار أخلاقى. وريما تكون الرغبة الجنسية أهم مثال على هذه 
الواقعة. فقبل السقوط؛ أوغسطين؛ امتلك آدم وحواء - ووفق ما تصف آن باجلز 
Anne ‰5‏ السيطرة العقلية على عملية التكاثرء أى أن الأعضاء الجنسىة كانت مثل 
بقعة أعضاء الجسم يمكن إخمادها إثناؤها عن فاعلية التناسل من خلال فعل قصدى 
من الإرادة.“ ولكننا بعد السقوط أصبحنا فاقدين القدرة على التحكم» وتوجيه 
غرائزنا الجنسيةء وإخضاعها لسلطة أخلاقية تمارسها إرادة العقل. 

ققد رای أوغسطنن أنه لولم تكن الشهوة لكان "لأعضاكئنا التناسلىة أن تصبح 
بمثابة خادمى البشرية المنصاعين لسلطة الإرادة"'. فهناك علة خاصة الشهوة تتمتل 
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فى السعادة بين الرجالء والنساء » والحب داخل الأسرةء ويسبب وجود الخطيئة فإن 
ازاج حل بسبیل الثال » لا بمكن أن توصلتا لسعادة حقيقيةء بل على العكس غالا 
ما خدة مورا بالصراع. ولو لم تكن الخطيئةء آکان الزواج جديرا دسعادة الفردوس 
وكان سيفضى إلى إتجاب أطفال الحبء ولكان أيضاً مانعا لظهور أية شهوة أو رغبة 
تحمل بين جنباتها الخزى e‏ 

يبدو أن هذا الشرط يتضمن ما يعنى آنه حتى برغم معرفتتا ما يشكل ويصوع 
التصرف أو السلوك العقلانى فإن قدراتنا معاقة للأبد عن القيام بما هو صحيح. ولسنا 
فى حاجة إلى القول بأن هذا الشرط سيولد إحساسا مستمرا لدى البشرية بالإحباط. 
والتعاسة. والحقيقةء كما تقول ”باجلر": إن ”الخيرات الأكثر شيوعا من الإحباط - 
الهياح الذهنىء والألم الجسدىء والشيخوخة» والمعاناة والموت- تثبت لنا باستمرار عدم 
مقدرتتا على اعمال إرادتتا (). 

1 أمل إذا بتیقی لنا؟ حسب أوغسطين يمكن أن يحررنا الله من ألم الخطىدة 
بإسباغ بركته علينا .) » فالسماء والسعادة الأبدية قى انتظار من يمنحون البركة. 
1 أته على ية حال لن تَمتَح الجميع. فلم يقدر الله سوى قليل من الناس ليمنحهم هذه 
النعمة.* وهذه القلة المختارةء كما يشير "دين" 0٥4١‏ مختارين؛ كما برى أوغسطينء 
اتلقى نعمة الإيمان. ويالتالى الخلاصء والنجاة من عقاب الخطيئة بدون أى اعتبار 
لجدارتهم فى المستقبل, أو أعمالهم الخْيّرة " فالله » كما رآى أوغسطين, قد أدان 
الجتس البشرى كله الآن وفى المستقبلء وسيحرمهم من الخلاص نتيجة للسقوطء ولكن 
لرحمته سنقذ القليل مته (") . 

وإأذا تحينا ls‏ التضمينات الثبولوجة أو اللاهوتية ادءآوهاهعط] لهذا المذهبء 
سنجد أن التضمينات الاجتماعيةء والسياسية واضحة بما يكفىء فالناس من مفتقدى 
المعرفة بمصيرهم النهائى سيعيشون محملين بنصيب عظيم من الخوف» والاضطراب 
الداخلى . وهى الحقيقية التى سيكون لها تتائج حميدة لدى من يريدون إخضاع هؤلاء 


(ء) فتقدم التلاميد وقالوا : "لاذا تكلمهم بأمثال ؟ فأجاب وقال لهم : "لآته قد أعطى لكم أن تعرفوا أسرار 
ملكوت السموات »ء وأما آولئك قلم يعط قان من له سیعطی ویزاد ۾ ما من لیس له قالذی عنده بسبؤخد 
منهء العهد الجديد » متى » الإصحاح الثالث عشر » الآيات )١١ - ٠١(‏ (المترجم) . 
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الخائفين لحكمهم. كيف يكون ذلك؟ لقد عاش الناس فى عالم أوغسطين بقلق وإحباط 
عظيمين»ء مرتبطين بعدم اليقين. وعدم اليقين لم يكن فقط بسبب غياب العدالة الحقيقية 
فى المجتمع» بل أيضا بقعل ما هو حادث من حقيقة أن الفرد ليس لديه معرفة أكردة 
بانه قد من تعمة الرب أم لا. ويمكن لغياب اليقين أن يصبح معوةًا إلى درجة أن 
الشخص فاقد الأمل لا يمكنه مطلقا أن يتال أى قدر من السعادة أو أن بتحرر من هذا 
الألم الجاثم دائماء والمتمثل قى الشك. والحل الوحيد هى رقض سيطرة هذه الحالة من 
عدم اليقين على حياة القرد. ومن تم فالإيمان بالله هو طريق من طرق تحقيق هذ! 
الهدفء ولكن لكى تستمر فاعلية الإيمان النهاية يجب أن يكون شاملاء ويالتالى فان 
البحت عن الإيمان يعنى أن القرد يجب أن يضع نفسه فى يد من يملكون أدوات 
الإيمان وأيضسّا من يحفظون نظام المجتمع الذى يعيش المؤمنون قيه آمنينء وقى 
الحالتين هتاك مؤسسات ذات أهمية كبيرة فى حياة الناس» فى المقام الأول من الأهمية 
تأتى الكتيسةء وبعدها تكون الدولة. 


٤‏ - المدينتان : مدينة الأرض› ومدينة السماء 

يرى أوغسطين ان هناك مدينتين قامتا على نوعين مختافين من الحب 'المددنة 
الأرضية قامت على حب الذات إلى درجة ازدراء الرب » والمدينة السماوية قامت على 
حب الرب الذى وصل مداه إلى احتقار الذات. الهدف الرئيسى فى المدينة 
الأرضية يتمثل فى تمجيد آمال الإنسانء وقى المدينة السماوية هو العيش من أحل 
مجد الرب ) ونجد لدى الحاكمين فى المدينة الأرضية "رغبة فى السيطرة" تفصع عن 


(٭) ترنکز التيولوجية السياسية عند أوغسطين على التمييز بين المدينتين اللتين تقتسمان الإنسانية » وهى له 
تكن فكرة جديدة » فقد وجدت على الأقل كنواة فى التراث البولياتى أو اليولوسى نسية إلى بولس 
الرسول» وعتد أورجين,لكن القديس أوغسطين أعطاها بالقعل شكلها وقيمتها الواضحين » فلم يعد الأمر 
متعثلا قى مملكة الله التى تخلف الحياة الدنيوية » إن المدينتين تعيشان جنبا إلى جنب مثذ تشاة الزمان . 
أحدهما مدينة قايين » والأخرى مؤسسها ممثلة يالقدس » وهى الآن أمة المسيحين اللتزمين بالمثال 
الربانى أنظر جان توشارء وآخرون تاريخ القكر السيابسى" ترجمة د . على مقلد » الدار العالمية للنشر 
والتوزيم » ندروت » ۱۹A۸۲,‏ (اللترجم) 
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تفسها فى حب القوة والسلطانء وفى مديتة السماء ييبحث الجميع ويتطلعون إلى 
الهداية من عند الله الذى يفصح عن قوة الخير والضميرآ* » وسيتنصب تركيزنا قى 
بقية هذه الجزئية على مدينة الأرهن: 

بتاءٌ على ما ساد العالم من خطيئةء يصيع السلام» والتظام أفضل ما يمكن لأية 
دولة أن تنجزه كما آشرتا آتقا۔ وهو عا یعنی أنه فی الوقت الذى يكون ممكتًا فيه 
تحقيق وفاق وسط المواطنين. وفاق يصنع سلامًا واستقراراء فلن يكون ممكتا على 
الاطلاق تحقيق عدالة حقيقيةء أى ذلك الوضع الذى يكون كل فرد فيه حاصلا على ما 
مستحقه. "ولا يمكننا أن نجد السلام والعدالة الآبدية سوى فى المديتة السماوية.() 
فالعدالة الحقيقيةء كما ذكرنا تنتظرنا فقط فى العالم الآخر. 

واذا كان السلام هو كل ما تستطيع أن تآمل فيه من هذا العالم» قأى توع من 
الترتىيات الاجتماعية 1٢emeءوarran‏ اaآءمء‏ يمكن إقرارها لتحقيق السلام؟ نقول 
أن العلاقات السلمية تيداً "بالاتسجام المنظح" رnهصءa؟ ordered‏ وسط آهل المتزل. 
قالزوجة تطيع زوجهاء والأطفال يطيعون آباععم » والخدم يطيحون سادتهم. كما 
ا على أولى الأمر أن يولوا اهتمامهم لتحقيق الرقاهية لرعاياهم. وأخيرا 
هناك الحاكم الذى يصدر الأوامر للمواطنين. ووسائل الحاكم الرئيسية من أجل 
حفظ النظام؛ متمة فى الخوق من العقاب؛ ليست مستخدمة هنا على حد ما يقول 
e4‏ لعل الناس صالحين أو فضلاء بل فقط لكى يكونوا آقل ضررا بالنسبة 
لذويهم ومواطنیهه."() 

والحقيقة أنه بقدر ضرورة التزام الدولة بالمحافظة على قدرتها على إنزال العقابء 
بقدر ما تصبع القضية متلخصة فى أن الدولة لإنجاز هذا الهدف عليها أن تعاقب. فى 
كثير من الأحوال» أناسًا أبرياء. ومراجعة وصف أوغسطين لمحنة المواطنين فى ساحة 
المحكمة بستسهل من توضيح هذه النقطة. قالمسالة أن القضاة بحكم عدم اإستطاعتهم 
"النفاذ إلى ضمير المتهمين ممن سينطقون الأحكام عليهم بالإدانة أو البراءةء غالبا 
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ما يكوتون مجبرين على البحث عن الحقيقة بتعذيب شهود أبرياء فى قضية ليس لهم 
ناقة فبها ولا جمل") . الا أن ضحية المحاكمة لا تقتصر فقط على الشاهد البرىء 
ففى سييل الوصول إلى الحقيقة قد يكون من الضرورى بالتسبة القاضى أن يعذب 
المتهم أيضسًا. هنا أشار أوغسطين إلى أن القاضى فى فعله هذا إنما يتصرف بنية 
حسنة؛ خاصة انه قیل کل شىء بيحث عن الحقيقة بحيث يجىء حكمه عادلاً. قهو لا 
يرغب فى إعدام رجل برىء. ولكن السخرية أنه على أية حال قد ينتهى الحال بالقاضى 
إلى أن يقتل ضحية بريئةء وذلك أثناء تعذيبه لتحديد موقف المتهم مذنبا كان أو بريئًا. 
ويالتالى فإنه؛ أى القاضى؛ قد قام بتعذيب رجل برىء ليصل إلى الحقيقةء وقتله فى 
حين آنه ما زال قى جهل من أمره بخصوص البراءة آو الإدانة OF‏ 
ولكن هل بسيتخذ الأشخاص الأذكياء المفكرون مكانهم الصحيع» إذا ما افترضنا 
أن هذا النوع من النتائج سيكون حتميا دائما ؟ هتا ذكر أوغسطين أن ”الرجل الحكه" 
man‏ seاw‏ من شاته أن باخد مکانه کقاض. قمن غير الوارد بالتسية له أن يتهرب 
من 'واجبه"."" » فرفض المشاركة كقاض فى النظام التشريعى إنما يعلن عن قفشل 
فى مواجهة وتقبل الوضع البائس للانسان" الذى يسبب له هذا المأزق قى المقام 
الأول" وفى هذا المقام يجب أن نسلم بارتكاب الناس الجرائم ونتقبل أيضًا أن 
إثيات ذلك بسيكون فى غالب الأمر ودون أدنى شك مسالة صعبة. وأنه فى يعض 
الأحيان لن يخبرتا الشهود عن الحقيقةء وأحياتًا أخرى سيرفض المتهمون الاعتراق 
حتى بعد تعرضهم التعذيب. علاوة على أن أصحاب القضية قد لا يستطيعون إثبات 
تهمهم التى يوجهونها إلى امتهمين. وهنا سيت حتم على القضاة أن يتخذوا 
قرارهم بالإدانةء أو البراءة حتى فى غياب المعرفة الكاملة التى يحتاجون إليها لإثبات 
أى من الحالتين. فهذا هو صميم عملهم» ولإتمامه فى وقته فهم يقومون .... ومن خلال 
هذا الجهل الذى لا يمكنهم تفاديه بخصوص إدانة المتهم أو تبرئة ساحتهء وآيضًا 
بفعل واجبهم كقضاة. وهو ما لا يستطيعون أيضًا تفاديهء ...... نحم يقومون 
بتعذيب البرىء. وليس هناك من قاض يرغب فى أن يضع تفسه فى هذا الموضعء» لأنه 
لا يوجد من بين القضاة من يريد أن يوقع الضرر بشخص برىء» ولكن ليس هتاك من 
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wa. nD 


EERE‏ يريد أن يحيد عن حقيقة كون المشاركة قى القضاء أضرورة تنشاً عن 
بؤس وشقاء البشرية"" . 


القاضى يمثل واجبا شاقا لحفظ التظامء وأنه بدون المؤسسات الموجودة لتوزيع العقاب 
على التاس» بستعم القفوضى وتسود. ووجود دولة تتشر الرعب فى قلوب الناس هو 
ما يخقض من تلك الفوضىء فهل هناك ما ييث الرعب أكثر من الفكر الخاص بنظام 
يستخدم أساليب غير عقلانية (التعذيب) لتحقيق تتائج عقلانية (دليل البراءة)؟ فإذا 
ما تعرض الأبرياء التعذيب فقد لا يقوم الآخرون ممن هم فى طريقهم لارتكاب الجريمة 
بهذا العمل حال تيقنهم من أنهم بسيقبض عليهمء ويأخذون دورهم فى التعذيب. ويناء 
على هذا جاء هذا النظام القانونى الذى ناقشة أوغسطين كشكل مضاد لتظامنا. فبيتما 
نعكف نحن على دراسة الحالة لحماية حقوق المتهمين بما يسمح بإطلاق سراح كثير 
من المتنبين دون عقاب قإن النظام القانونى قى عهد أوغسطين يذهب إلى الطرف 
النقيض مظهرا الاستعداد لمعاقبة البرىء مه مثل المذنب. وفى عالم يكون معظم التاس 
فيه محكومين بالخطيئة سيتم تطبيق العقاب الشديد دون تمييز بين المذنب والبرىء 
فالعقاب هنا هو الوسيلة الوحيدة لحفظ النظام. 


-٥‏ الدلالات الضمنية لرؤية أوغسطين على الفضيلة المدنية والمجتمع 
المدنى 

يبين تصوير أوغسطين لمديتة الأرض أن الفضيلة المدنية بالنسبة له ليست لها 
تفس الدلالة التى كانت بالنسبة لأفلاطون. فهى كما رأينا لدى الأخيرء تشير إلى 
عادات» مثل احترام القانون» مڻ شانها أن توجه التاس نحو تدعيم الصالح العام» هذه 
العادات تمثل أساس تمكين الأقراد من آن يطوروا داخلهم التسويةء والتنظيم الصحيح 
للأقسام المختلفة للنقس؛ بحيث يكون الشخص ككل قادرا على الإسهام قى حاجات 
المجتمع. وهنا تشير الفضيلة المدنية إلى أساس لإتقان عملية تسوية وتنظيم تفوسنا عن 
طريق موائمة حياتنا بالنظام العقلى لحياة عادلة. وقى هذا السياق يحكم العقل 
الشهوةء ويخضعها طالب الحياة العقلية. 
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لكن أوغسطين رقض هذه الرؤية كاملةء حيث رأى أنه حتى الشخص ال لتزم بجعل 
العقل العنصر المتحكم فى الشهوة سيخفق فى تحقيق حياة فاضلةء وأساس رؤيته هنا 
أن القدرة العقلية التى لا تكون مكرسة لخدمة الرب هى قدرة لا يمكتها مطلقًا تحرير 
الناس من الرذيلة.("" علاوة على ذلك فحتى عندما يكون لدى الناس إيمانًا بالله قإن 
السلام الذى يجلبه هذا الإيمان لن يضمن لنا سوى تعزيتنا على شقائًنا دون منتحتا 
بهجة السعادج “ا ) وفى هذا الوضع» لا يسع الناس إلا أن يأملواء من وراء تتبع 
فضائلهم قى تلقى المغقرة على خطاياهم دون الكمالء مثلما كان يأمل أفلاطون. ففى 
المدينة السفلى» يبقى الحال داعا أن القضية؛ حتى بالنسبة للمؤمن؛ لن تكون فى مدى 
ما يتكبده الناس من مشقة وسعى فى إخضاع الخطيئة » والشهوة لحكم العقل. 
فالخطيئة ستعاود الظهور وتفسد أفضل ما بذلوه من جهود. قنحن لا بمكثنا مطاقًا 
الوصول إلى السلام الكامل «لأن الحياة المكرسة لحكم العقلء حتى بالنسبة للمسيحى» 
دام ما تقع فى شرك الضعف الذى يسمح الخطيئة باعتلاء الموقف. وانما السعادة 
الحقيقية والعدالة الحقة تنتظران الدخول لكوت السماء بعد عبورتا هذه الحاة. 
آفالسلام التهائى." آى الحياة التى يبر" الناس فيها أو يشفون نهائيًا من الخطيئة 
بحيث يمكذهم أن يعيشواء مثلما طمح أفلاطون بما يتوافق مع حكم عقلهم» هذه الحياة 
تنتظرنا فى الحياة القادمة عندما نكون قد حققنا ”الخلور" ("") . 

لكنتا لا يجب أن نؤول هذا الموقق بحيث نستبعد توقع وجود حكام صالحين. 
فهؤلاء الأخيرين لا ينفعون فقط من يخضعون لحكمهم عن طريق توفير قدر من العدالة. 
بل يتفعون أنفسهم أيضا لأنهم »على خلاف الأشرار» لا يدمرون نفوسهم کاهة۸) 
قهناكء كما رأينا عند أفلاطونء آمل فى أن يحكم الخير. ولكن من منطلق موقف 
أوغسطين الخاص بالطبيعة الفاسدة للإنسانء من الوارد أن بكرن هتاك قلة من 
الأشخاص يمكنهم جعل العدالة بمثابة الهدف الرئيسى لحياتهم. فى هذه الحالةء تمل 
العدالة الحقيقية ¬ حيث يتلقى كل قرد ما يستحقه فى مجتمع ينظمه العقل - قيمة تبدو 
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بالنسية لأىغسطين بعيدة عن متناول معظم الدول." وهى محصلة مؤسفة للغاية لأنه 

مع غياب العدالة لن تكون es‏ فذراه نقول: 

هب أنك انتزعت العدالةء فهل تغدو الممالك إلا عصایات من المجرمبن على 
نطاق واسم؟ وهل عصابات المجرمين بسوى ممالك مصغرة؟ فالعصابة ما 
هى إلا مجموعة من الرجال تحت إمرة قائد مرتبطين بعهد توزع بمقتضاه 
الغنائم وفق عرف متفق علي" . 

Remove justice, and what are kingdoms but gangs of criminals on a 

large scale? What are the criminals gangs but petty kingdoms? A gang 

is a group of men under the command of a leader, bound by a compact 

of association, in which the plunder is divided according to an agreed 


convention”. 
ولكن حتى فى غياب العدالة الحقيقية فإن المدينة الأرضيةء بحفظها للسلام‎ 
يمكتها على.الأقل أن تتفادى هذه الفوضى الموصوفة تواء وهى إمكانية کان لپا اا‎ 


a E E O EE E‏ »> آى تحت مظهرها السياسى » فاته براها 
RADI FOE‏ : إن الشعب هو تعددية يجمعها قبولها بنقس التشريع 
شتراکها قى نفس المصالح ومجمل القول إته يقدم انا هنا دستورًا طبيعيًا الشعي والدولة التى ليس 
۴ لأول وهلة » أية علاقة ضرورية مع الله. ولكن » (وهنا أول غموض فى الفكر الأوغسطيتى۔ غموض 
ريما كان من مستلزمات ومن دخائل مجموع القكر المسيحى ) » بحسب المضمون الذى يعطيه لكلمة 
تشريع أو حق» يستطيع أوغسطين أيضا أن يذكر وجود دولة حقيقية أصيلة على الأرض » أو أن يعزو 
هذا الاسم إلى كل المجتمعات ء ويالفعل » إنه » وهو يريد إنكار عظمة الإميراطورية الرومانية ٠‏ نيبن أن 
العدالة الحقة » عدالة الله » لم تكن مطلقًا بصورة قانونية » ولكن لاعيرة هنا لهذه الحدة الجدلية 
الإيستتنائية » إذ فى أعلب الأحيان يقبل أوغسطين تحت ابسم الدولة كل مجتمع مؤلف من اناس عاقلين » 
وهنا التعريق الواسع نوعا ما » الذى يشمل كل الأمم التى وجدت منذ المصريين حتى اليوانيين » لم 
نتحاوز أرسطو . وترى من خلال هذه النظرة الردوحة ٠‏ أن أوغسطين استطاع ن ييين آته من حيڻث 
اليد ٠‏ لا توحد مدىتة أرضية كاملة » لأر ن كل مديتة أرضية نحفق بدقة مع التعريف د تحتوی على کل 
خصائص مدينة الله » وإِن كان أوغسطين يفترض عمليا أن كل مجتمع منظم » وفقًا لقانون وضعى» هو 
دولة سياسية ۔ اتظر» جان توشار » ص ص ٠١۲١ - ٠١١‏ (المترجم) . 


179 


غالا ما کون متل المقدس وام قی لاد غر والمدينة الأرضدة.ء رعم عدم 
قيامها على حب الله يمكنها أن تصون وتحمى السلام وإذا ما تم ذلك فإنها تتيح 
لتقافات مختافة أن تتعايش معا فى شكل لا يتداخل مع مقدرة المسيحيين على ممارسة 
ديانتهم. والمسيحيون» كأبناء قى مدينة السماء وأثتاء مكوتهم القصىر ١00۲ء‏ 
يالأرضء لا يسعهم إلا آن يهتموا كل الاهتمام بالعمل من أجل التعايش السلمى مع 
الثقاقات الغريية عنهم ؛ لأن هذا السلام هو ما يجعل المسيحية قادرة على أن تواصل 
استمرارهاء وأن تكرز بأن السلام الحقيقى ”أى ذلك التمتع الكاملء والحقيقىء والمنظم 
برفقة الرب» ييقى هتاك فى انتظار المؤمن. ومن ثم قإن المسيحيين مرتبطون "برحلة 
مقدسة تفصح عن إيمان عميق برسالة الرب القائلة : إن السلام والعحدالة الكاملة 
الخلق عقلانى" وحياة أبدية يمكن أن تسود بل بستسود للأبد.(۶) . 

وهنا ترمز الفضيلة المدنية للمسيحية إلى قدرة الناس على الاإستمرار فى إيماتهم. 
بمستقبل سعيد وممكن» فى زمن يتميز بوجود صراع بين المرء والخطيئةء وآيضنًا 
بوجود صراع اجتماعى. والرحلة المقدسة إلى العالم الأقضل هى مجرد خبرة لشخص 
يجب أن يمضى فى تجارب عظيمة تختبر إيمانه. بالإضافة إلى ذلك تشير الفضيلة 
المءنية إلى أنه أثناء التقديس إلى العالم الأفضلء سيعمل الأفراد على حفظ السلاء 
والنظام. ويالطبع ليس هذا التظام بالعدالة الحقيقية التى لا يمكن بلوغها إلا قى العاله 
الأخرء ولكن ما دام هناك سلام فهناك مقاومة الخطيئةء ويالتالى يظل هناك أمل قى أن 
تبقى المسيحية قوة قوية فى العاله. 

ولكن يبدو آن عالم أوغسطين ليس من شأنه أن يتسع لتجرية المجتمع المدنى 
بالصورة الواردة فى الفصل الأول. فالمؤمنون»ء عنده» يعيشون قى خوف من الخطيئةء 
ولذلك فمن الوارد أن يكونوا فى حالة خوف من حريتهمء فهم فى الحقيقية يميلون إلى 
رؤية حريتهم بوصفها إفصاحا عن الخطيئة. ومن غير الوارد إذن أن يظهر فى 
المجتمع الذى صوره أوغسطين حيز مستقل من التكويتات الجماعيةء تعمل كمصسد 
للسلطة فى سياق من بيئة أخلاقية أوسع ملتزمة بالفضائل المدنية التى كانت أساسًا 
لتأمين الحقوق لجميع الأفراد. فلكى يبزغ هذا الوضع» يجب على الأفراد أن بتحرروا 
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هذا الاتجاه.۔ فدعونا نرى(*) ' 


-٦‏ القديس توما الأكوينى * : إحياء العدالة 


رأينا أن الإيمان وليس العقلء» عند أوغسطين»ء هو ما يمثل الصورة الأفضل 
لامكاناتنا . آما بالنسية للاکویتی E - ۱۲۲٠(‏ قيعود العقل ألظهور كمصدر مهم 
لفهم طبيعة العالم. لاذا؟ لأنه فى زمن الأكوينى أعيد اكتشاف أرسطوء وأشاعت كتاباته 
حالة من الحدلء والنقاش وسط الفلاسفة وعلماء اللاهوت () وقد عارضت الكتيسة 
الكاثولىكة الروماندة أرسطو قى بادئ الأمرء وقاطعت أعماله قى جامعة باريس» ولكنها 
فيما بعد قبلت بهؤلاء الذين حاولوا؛ مثل الأكوينى؛ التوفيق بين المسيحية وأرسطوا(***) ” 


( *# ) ييدو هتا آن الكاتب قد حسم مداخلته مع القديس أوغسطين سريعا لأن هذا الأخير قد قطع كل 
بادرة آمل فى تحقيق مجتمع يرضى البشرية على الأرض » وأرجاً كل آمل فى هذا اسياق إلى العالم 
الموعود فى المدينة السماوية . وهو ما يتسق مع فلسفته العامة .» لا سيما موققه من المعرقة التى هى 
حقيقة واحدة » وهى إلهية (بل هى فى الواقع الله عينه) والوصول إليها بسعادة 0لنأآوهط. وهذا 
برغم ما قطعه أوغسطاين قى حياته من مواقف فلسقية ومتهجية مختلقة ؛ يدءا من تعويله على الحكمة 
التى تهيتا معرفة الحقيقة حيث كانت من آوائل المشكلات الفلسفية التى شغلت أوغسطين هى كيف 
يمكن لإنسان أن ينتقل من كوه غير حكيم إلى أن يكون حكيه ا » وقد انتقلت إلى أوغسطين هذه 
المشكلة عن الأكاديميين الذين كانوا يرون أن قواح الحكمة هو أن نعرف أنتا لا تستطيع أن تعرف شينًا 
> وقد استعان بها فى كتابه "قى قائدة الاعتقاد ' وقد خلص تقسه بالجدل من طريق الشك المسدود 
مستعيتًا فى ذلك بما بسمى بالكوجيتو الأوغسطيتى » وهو : إذا كنت مخطئًا فنا موجود " 0۲الها أو 
لكن منهجه الحقيقى كان أيعد المتاهج عن النهج الديكارتى الذى يمكن لنا أن نسميه يمتهع١ s1‏ 
الإيمان المتظم . » قلقد كان من بين نصوصه المحيبة ذلك النص الذي يقول : لا سبيل إلى القهم بقير 
الإنمان اأشعياء الإاصحاح ۷ء٩‏ الآية ۲١‏ . فقد کان بطبعه مستعيتًا بالنصوص ء وکان کلما تقدم يه 
العمر زاد اصطباغ تفكيره وتعبيره بطايع الكتاب المقدس ( المترجم ) . 
( #+ ) ولد قى روكاسيكا بالقرب من آكونيو » على الحدود الشمالية لمملكة صقلية القدمة . (المترجم) . 
(#++) لم بکن ما سمى بتعميد أرسطو مجرد توقيق بسطحى ينه ويين المسيحية ؛ ققد أراد الإكويتى أن 
يصل بالحجج الفلسفية إلى أعمق مستوياتها » لا أن يكدس من المواد ما يمكن تطويعه تطويعا يندرح 
به قی الإطار اللاھوتی كما کان قائما فقد دفع التقرقة بين الإمكان والفعل حتى نفد بها إلى الحفيقة 
ذاتها ء وعلى ددىه تحولت المشكة القديمة المرتيطة 'بالواحد والكتير " إلى مشكلة خلق الكائن الياطن 
لجميع الكائتات الظاهرة ء ويرهن على آن العناية الإلهية فى شمولها وتخصصها تترتب على اللعرفة 
الا فى امى د ا . وقد دافع عن الخلود دون أن يتخلص من البداً الذي دة بقرر أن الروح 
مستجدة بطبيعتها ؛ فاذا كان قد استعار من أرسطو خضل اجا قت . اتنظر: الموسوعة 
الفلسفية » مرجع سبق ذكره » (المترجم) . 
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وفى هذه التركيبة الجديدة أصبح العقل والإيمان شريكين متلازمين فى فهم 
اليتاء الحادل أو العقلانى المجتمم, مجتمع يساهم فيه كل قفرد قى فل 
الصالح العام . 


وقد تقبل الأكوينى رؤية أرسطو بوجود نظام عقلانى فى المجتمع. فالفلاح يساهم 
بتقديم الغذاء» ورجال الدين يوفرون الفرص اتحقيق الوعى الروحانى » والحكام يقومون 
يما بلزم من قيادة. وقد تجسد فى هذه الرؤية مفهوم أن الله يرسى الدعائم» والأساس 
لنظام عقلانى» وأن الحاكم يجب أن يساهم فى حفظ النظام العقلانى للمجتمع» ويساعد 
من ثم على تدعيم الصنالع العام. ولقد اعتنق الأكوينى» بخلاف أوغسطين» مفهوما 
للمسيحية يتميز بانفتاحه أمام الرؤية القائلة بإمكانية تحقيق المجتمع العادلء أو المنظم 
عقلانیا. وباتخاذه هذا الموقف أنقرجت وجهة نظره فى المجتمع عن آمل فى تحقق 
الوحدة العقلاتية المؤسسة اا وأيضا التضامن الاجتماعى الذى ذكره أرسطو. 
الا أته؛ وعلى عكس أرسطو؛ اعتقد أن الشىء الرئيسى فى هذه المحاولة هى القيول بان 
الله هو مصدر القوانين التى تضم الأساس لكل من المجتمعء والسلطة التى يمتلكها 
الحكام على المجتمع. 

وعليتا أن تلاحظء وقبل المضى قى تقنيد وجهة نظر الإكوينى للقانونء أن 
إلتزامه باستتساخ مقارية أرسطو فى المجتمع ا الوسطىء» قد 
أعطى تبريرا لاإستمرارية المجتمعات المسيحية القروسطبة. مجتمعات القرون 
الوسطى التى تألفت من وحدات أصغر من تلك المجتمعات المعروفة فى 
الإمبراطورية الرومانيةء وأصغر أيضًا من المجتمعات التى ستحل فى العصور 
الحديثة. ققد كانتت هذه الوحدات الصغيرة تتمركز حول اللك الذی كانء بصقته 


المالك الىحيد للأراضىء؛ء يسبع على باروناته ل٣م‏ حقوقهم فى الأرض مقايل 


(«) نبيل بدرجة بارون وهو لقب شرف من الألقاب الدنيا فى المرتبة . (المترجم) . 
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خدمتهم له» وكان لدى الباروتات بدورهم أقتان الأرض الذين تكيدوا عناء النظاح 
باكمله. فقد قام عبيد الأرض أو الفلاحون بالعمل قى الأرض مقابل قوتهم ومتوی 
يعيشون فيه.* آما الريع الذى كان يأتى من المستأجرين. اا والعبيد 
أيضا فكان يستخدم فى إقامة الجيشء وحفظ النظام داخل المملكة. قى هذه 
امجتمعات كان اللوك مدينين لطاعة الباروناتء والعبيد» وكان اللك مضطرا إلى 
إيلاء البارونات» والعبيد بالحمايةء وتدعيم تلك العادات المحلية التى تحدد حقوقهم 
وامتیازاتهہ (“) . 

إذن ييدو من الوأاضح وجود قروق واسعة فى المكانة بين اللكء ومن يعملون من 
آجله. فهل یعنی هذا أن هذه المجتمعات اقتقدت القيم العامة values‏ common؟‏ کد 
البتةء فالمجتمعات الإقطاعية كانت مسيحيةء علارة على أنها اعتقدت بوجود سلطتين. 
إحداهما دنيوية لحفظ النظام الاجتماعىء والأخرى روحانية لتعليم دروس الإيمان. وله 
يكن لأى من هاتين السلطتين آن تتدخل فى عمل الآخرىء بل كانت كل منهما تدعم 
الآخرى فيما يتوافق مع قوانين الرب» والعقل(“). 

وقد أيد الأكوينى بدوره أيضا هذه المعايير العامةء وسعى إلى تقويتها وتقورة 
المجتمع القروسطى الذى كان يجسدها. وقى سبيله لهذا دقع بأن الوحدة السياسية 
unit‏ اiticaاoم‏ إتما تتمتل فى مجتمع يتيح تحقق الجهود المتعاونة التى تساهم فى 
الصالح العام وتحقيق الوحدة الأخلاقية لاان اداه" للمجتمع تماما مما أدلى 
أرسطو بدلوه فى هذا الشأن. ولإنجاح ذلك المسعى كان من الأهمية الرئيسبة وجود 
قانون مدتى»ء قى إرساؤه الفعلى مسالة من شأن الرب. فلم يكن ساس المجتمع 
مجرد قوانين عقليةء وقيم آخلاقية مشتركة تجسدها تلك القوانين؛ متگما برهن أرسطو؛ 
بل أيضاً إدراك أن الله» مثلما جاء قى تعاليم الكنيسةء هو أساس هذا القانون. فبدون 
احترام الكنيسة التى تعلم حقيقة الرب لم يكن الروح الاجتماعية بين الناس أن تقوم لها 
قائمة على الأرض. 
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وقى اتخاذ هذا الموقف يجب أن نرى كلا من عالم الملك وعالم الكنيسة مكملين 
لبعضهما البعضء والناس بتدعيمهم للقانون وإإنجاز ما تقتضيه الفضيلة المدينة 
لا يعملون كمواطنين صالحين فحسب بل كمسيحيين صالحين أيضاً. وهذه التركيبة هى 
أساس استمرارية المجتمع حتى فى ذلك المجتمع الذى توجد به قروق وأإسعة فى 
الامتازات والألقاب. 


ولننتقل الآن إلى وجهة تظر الأكوينى فى القانون. 


۷ - القانون الطبيعى عند الإكوينى 

آفاد الأكوينى بوجود أربعة أشكال من القانون» يمثل كل شكل بعدا مختلقا 
للعقلء ثم إن أشكال العقل هذه تتدمج» وتتكامل تحت الخطة السماوية للرب. وهذه 
الاشكال الأريعة للقانون » هى : القانون الأيدى»ء والطبيعىء والسماوىء» والإنسانى. 
نشبر القانون الأبدی ۷ا ۵1٣٣ا‏ إلى علاقات ثابتة سرمدية خلقها الله بين جميع 
الأشياء فى الكون."“ ويمكن البشر فى تعاملاتهم اليومية أن يسترشدوا 
تتصيب ١۲2۲ء‏ من القانون الآبدى. وهو ما بعنى وجود فة للقانون الأبدى له 
تطبيقاته الخاصة فى تنظيم العلاقات بين الناس قى المجتمع. أما القانون الطبيعى 
Wا‏ اaاNatu‏ الذى تعرف من خلال العقل» فهو معنى بتحديد معابير الخير والشرء 
والعدل والظلم التى يجب أن يعمل بمقتضاها جميع أفراد المجتمع“ . هذا فى حين 
نشا القانون الإلهى سها ٠١ا0‏ من الوحى وليس من العقلء ومضمون هذا الوىحى هو 
الأخلاق الواردة فى الكتاب المقدس ١ءإدامامك‏ “ . وتنبتق أهميته من حقيقة مؤداها 
أن القانون الطبيعي»ء قى وضعه لعايير الخير والشرء لا يوضح فى حد ذاته الغاية 
الحقيقية التى يوجه الله الناس نحوها. فيأتى القانون السماوىء فى المقابلء ليوضح أن 
الغابة الحقيقية للحياة هى ”السعادة الأبدة" » ويشير أيضا أنه لتحقيق هذه الغاية 
يجدر بنا آلا نعمل فقط كما يقتضى القانون الطبيعى » بل أيضًا بما يتوافق مع 
القواعد السماوية التى أمر بها الري( . 
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علاوة عل ذلكء تمثل وجهة تظر الإكوينى للقانون السماوى أهمية كبيرة فی 
تحفقدق ما رمی اليه أرسطو من نظام جماعی communal‏ . فالاجتماعبة» كما رامنا عقل 
أرسطوء تعتمد على إمكانية إيجاد أشكال الصداقة التى بتحقق فى ظلها فهم سابسى 
ين ألأقراد U‏ نشکل القيم الآخلاقية المشتركة التى تعد مصدردة لصلاح الجميع. هده 
القيم تمكن الناس من صياغة آراء مشتركة بشأن مأ هو أفضل للمجتمع قيما يحص 
اللشتركةء التى ترسى أساس المجتمم» قد يكون هتاك كثير من ألرؤى المتناقضة 
بخصوص ما يشكل السلوك السليح» وأمام هذا الوضع قد يكون من المستحرل توضيح 
إنما يشكلون أحكام مختلفة على تصرقات الإنسان. ومن متطلق هذه الحقيقة تنت 
القوانين المختلفةء والمتعارضة» ) . ومحصلة هذا أن يجد المجتمع نقسه ممزقا بقعل 
الصرا ع» ويالتالى سيكون هذا الوضع مناقضا لحفظ المجتمع. 

ولتجذب وقوع هذا الوضعء وضمان أن القوانين العامة قد وضعت لا يرتضيه 
الناس جميعا ويجتمعون عليه»ء يلزم بنا تتاول الأمورء» بما قيها حكم الإتسان» من وجهة 
ان تحرف ویلرں آدنی شىك» Le‏ ند إأتياته وما شح اجتناره )°٩("‏ ولان القوانين 
الممنوحة من عند الرب لا يمكنها أن تضل" ٠۲١‏ ١٥٣٣ء‏ فمن المؤكد آن الغفموض 
المرتبط بالفروق فى الحكم بسوف ينقشع تماما . ويتجاوز هذه الفروقء ويوضع المعايير 
امشتركة للسلوك التى يتقاسمها الجميع يصبح الأفراد قادرين» مما كان الحال عتد 

وأخيرا» شير القانون السماوى إلى أنه عندما يتصرف الناس بطهارة واإستقامةء 
فهم لا يفعلون ذلك لوجود قوة خارجيةء بل لوجود دوافع حقيقيةء وأختيار صحيح. 
فوجود القوانين الإنسانية نقسها ان يكون كافيا لتنظيم السلوك الفاضلء وعلى الأفراد؛ 
ومن وازع إرادتهه؛ أن بمتعوا وحود الشر. فأولئك الذين نتخدذون القائون السماوى 
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أساسًا مبدئًيًا لحياتهم سيعملون قى مواجهة الشر ليس من خلال القوة الخارجية. 
ولكن بمحض اختيارهم» ويما يتفق مع مقتضيات القانون الطبيعى. ويعد هذا عنصرا 
مهما قى حجة الأكوينى؛ فإذا كنا سنتكئ على قوانين بشرية خارجية كقوة منذرة 
وأساس التوافق مع مبادئ القانون الطبيعىء إذن فباسم القضاء على كثير من الشرور 
سیصبح القانون منتشرا فى كل شىء إلى أن ينتهى به الحال إلى تهديد أشياء كثيرة 
صالحةء وإعاقة تقدم الصالح العام" ولكن الصالح العامء كما قال الأكوينى. مهم 
للتفاعل الإنساتى”" . وهنا بتطلب تأسيس الاجتماعيةء كما عند أرسطوء وجود قيم 
أخلاقية مشتركة. وفى هذه الحالة لا تقتصر القيم الآخلاقية المشتركةء بالنسبة 
للأكويتى» على القانون الطبيعى بل تمتد لتتضمن أيضْسًا القانون السماوى أى ذلك 
القانون الذى منح مباشرة من الرب فى الكتاب المقدس. وهذه القيم الأخلاقية المشتركة 
تشكل مجتمعة ساس الروابط القعالة للإاجتماعية. 

أما القانون الإنسانى سها ٣2١‏ فهى يجسد ميادئ السلوك الصحيح» 
أو القانون الطبيعى فى صورة قواعد تحكم الحياة اليومية. فالحقيقة أن الأكوينى قد 
آفاد بأن كل قاتون إنسانى يحتوى على الكثير والكثير جدا من القانون الطبيعى كما 
لو كان ناشتًا عنه. أ ونظرا لأن القانون الطبيعى يمدنا بالأسس المبدئية لقانون 
الإتنسان فيحسن بنا مناقشة القانون الطييعى بشىء من التقصيل. 

المبداً الرئيسنى أو الأساسى للقانون الطبيعى هو أن: 

الخير هو ما تسعى ورأءه جميع الأشياء '» ومن ثم فالخير هو ما يجب أن 
يؤتی ویتبع» والشر هو ما یجب آن یجتتب") . 
“Good is that which all things seek after." Hence, “good is to be done‏ 
and ensued, and evil is to be avoided."‏ 

وكل مفاهيم أو تصورات القانون الطبيعى تتفرع بعد ذلك عن هذا الميداً. قما هى 

الآشياء الخيّرة التى يجب أن نفطهاء وأيضسًا وللأهمية كيف تميز بين الخيرء والشر؟ 
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يرى الأكوينى أن هناك نزعات طبيعية يفسرها عقلنا على آتها من الخيرء وفى تتبع هذه 
النزعات فنحن نعل ما هو مباح أخلاقياء وفى المقابل من ذلك علينا أن نتجنب تتبع 
الغايات التى تتناقض مع نزعاتنا الطبيعية لآن هذه الغايات من الشر. 

إذن ما الأشياء الصالحة التى لدينا ميول طبيعية للقيام بها؟ 

ولا رند كلها أن مطفظ ختاتة. ويقخل هذا اليل آنا كانت الت ل 
حياة الإنسان وإزالة العقبات» فهذا مما ينتمى القانون الطبيعى " . 

ثانيا: هتاك تزوع لعمل تلك الأشياء التى تضعها الطبيعة فى كل الكائنات الحبة 
بما فيها الإتسانء خاصة أننا لدينا ميل تحو الانخراط فى الاتصال الجنسىء وتعليم 
الصغارء وما إلى ذلك." وهذه الأنشطة تقع أيضًا تحت القانون الطبيعى. 

ثالكا يوجد لدى البشر ميل طبيعى لتتبع طبيعتهم كأشخاص عقلانيين. وهذا الميل 
إنما يحضنا على "معرفة الحقيقة بشأن الرب. وكيقية اليش فى المجتمع. وكل 
ما يتعلق بهذا الميل يندرج تحت القاتون الطبيعي» وهو ما يشمل الالتزام 'بتجنب 
الجهلء وتحاشى الإساءة إلى من يعيش المرء وسطهمء وغيرها من أشياء تتعلق بهذا 
ل 

ويناء على ما تقدم فإنىء متبعا الأكويتى» بسأشير إلى المبد الأساسى القانون 
الطبيعى المتمثل فى السعى الدائم لعمل الخير و ما ينبثق عنه من وصايا وتعاليم» من 
قبیل ما ذکرناء ”بالمبادئ العامة للقانون الطبیعی" الت تستخدم كإرشادات عند تحديد 
أسس السلوك. وهنا يجدر بالناس اليحث عن التطبيق الصحيح لهذه المبادئ» وأيضًا 
للمعايير المتبثقة عنها مما أشار اليه الإكوينى بالمبادئ secondary princ- qil‏ 
.كم ولكن متى تظهر الخلاقات بصدد كيفية تفسير الميادئ العامة للقانون الطبيعىي؟ 
وما الطريقة الأمثل لحلها؟ اعتقد الإكوينى أنه "بالتأكيد على المعايير الكاملة أو المنبثقة. 
والتى تعد كما لو كانت محصلات لتلك المبادئ العامة (للقانون الطبيعي) قهى تكون 
سارية المفعول وكذلك معترف بهاء وفى معظم الحالات» من قبل الجميع”"*) » ولأنه 
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حرى بالناس تناول هذه القضايا من منظور القانون السماوى فلن يكون من الصعوية 
إيجاد تطبيقات مقبولةء وسارية المفعول لهذه المبادئ العامة للقانون الطبيعى. ومرة 
أخرى» تتراعى لنا حالة التطايق بين الفبلسوقينء فكما هى الحال عند أرسطو فى أن 
وجود قيم أخلاقية مشتركة فى المجتمع يعد ساسا لإرساء الوفاق وسط المواطنين 
بصدد قضايا مهمة. كذلك الحال عند الأكوينى فيما يخص تقديم تقسيرات المبادئ 
العامة للقاتون الطبيعى. والعائق الوحيد أمام تحقيق مبادئ ثانوية مقيولة إنما يظهر 
فى تلك الأوقات التى بتعرض فيها تفكير الناس للتشويش بفعل العاطفة ). 

ولكن إلى أى مدى يعد مذهب القانون الطبيعى للاكوينى مفيدا؟ الذين يدقعون 
بن القاتون الطبيعى ليس مساعدا بشكل كبيرء قد يشيرون إلى أن مبادئ القانون 
الطبيعى غالبًا ما تكون من الغموض ما يجعلها غير ماثة لتقديم ولو توجيه طفيف إلينا 
فى بسعينا لتحددد الطريقة الأقضل لسلوكنا. ولنأخذء على سبيل المثالء أحد تلك 
المبادئ التى تتطلب منا أن نفعل الخير ونجتتب الشر عن طريق حفظ حياة الإنسان 
وإزالة ما يضر بها. ما الذى يمكن أن يشير به هذا المبداً قيما يخص تحديد موقفنا 
من قضية الإجهاض؟ سنرى أن الإجابة على هذا السؤال تعتمد بشكل كبير على 
ایل ایی قر افا تھ فی کل حال ہن آلوارد آن کے که الوتی ب 
معارضى ومؤيدى الإجهاضء هذا المبداً اتبرير موقفيهماء غير أنه فى نهاية الأمر 
سيقوم قرار كل طرف على اعتبارات أخرى » من قبيل رؤية الشخص الخاصة»ء أهمية 
الجنينء وغيرها من أمور مؤترة. ومن ثم يمكننا أن نستخدم هذه الحالة قى أن تزعم 
بأن مبادئ القاتون الطبيعى ليست بهاديات مفيدة على نحو فعلى قى حل المأزق 
الأخلاقية الرئيسية كما هو الحال مع الإجهاض. 

من ناحية آخرىء قد يدقع بعض المؤيدين للقانون الطبيعى بأن المبادئ الحقيقية 
القانون الطبيعى تمدنا بطريقة واضحةء ومحددة جدا المسار الأخلاقى الذى علينا أن 
نأخذ به فى قضايا رئيسية مختلفة. فإذا فشل القانون الطبيعى فى هذه الناحية قلن 
نكون لطا خطاه بل سكن الخظا فى انط التي اخفق فى تاف القانون 
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الطبيعى بطريقة تجعله مفيدا. والحقيقة أن مؤيدى القانون الطبيعى يمكنهم أن يدفعوا 
بأن تقدمًا كبيرًا قد تم فى العالم الحديت لرسم مبادئ تقر بطرق غير غامضة 
باحترام الأفراد لحقوق الآخرين» يعد واضحا جدا فيما يتعلق يأتواع التصرفات التى 
جميع أنواع العبودية وأيضا إزالة جميع ما فى مجتمعنا من عقبات تقق فى طريق 
الحقوق المتساوبةء والقرص العاداة للجميع» بغفض الأتظر عن العرق» أو النوع» 
أو التفضيلات الجنسيةء أو غيرها. فى هذه الحالةء يعد القانون الطبيعى معيتًا عظيه 
الشأن» ليس فى تحقيق مجتمع عادل قحسبء ل اتحقيق مجتمع يجد فى 
موازنة السعى إلى الحرية مع ضرورة تأمين الحاجات الأساسية للتاس. 


۸ - القانون الإنسانى»› والفضيلة المدنية 

أمام هذين الموقفين المتتافسين بصدد القانون الطبيعى» قد يطو اليعض أن 
يسأل: أى الموقفين يوافق الأكوينى؟ من الواضح أنه أمل فى أن يمثل القانون الطبيعى 
الإطار الأخلاقى الدقيق لأعضاء المجتمع. فکیف يمکن أن يتحقق له هذا؟ بالطبع 
ستكون توعية الناس بأهمية القانون الإلهى واحدة من الطرق. ولكن الطريقة الأخرىء 
والمهمة لبلوغ هذا الهدف هى التاكيد على الفضيلة المدتيةء فالأمر عند الأكوينى أن 
الناس فاقدى الالتزام بجعل خير المجتمع خيرهم الخاص » سيفسرون بالطبع القانون 
الطبيعى بأية طريقة تروق لهمء ومن ثم فليس من الوارد أن يروا القانون الطبيعى على 
أنه منشىء الحدود الأخلاقية الدقيقة للحياة. ولهذا السبب بالذات» من بين أسباب 
أخرىء» انتاب الإكوينى القلق من أنه فى الوقت الذى لا يمكن فيه لمبادئ القانون 
الطبيعى الرئيسية أن "تمحى من قلوب الناس" نجد أن قوة العقل لفهم الأهمية الدقيقة 
لهذه المبادى بصدد أعمال معينة مدقوعة الدخول فى تسوية رخيصة لوجود الرغبة 
والشهوة. فقى هذه الحالة يكون الميداً العام الذى يجب اتباعه معروقاء إلا أن العقل 
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معاق عن تطبيق هذا المبداً على مسالة معينة فى الواقع بسبب الشهوة الجنسيةء 
أو أية عاطفة أخرى ”.) علارة على أن معرفة المبادئ الثانوية الصحيحة التى يجب 
على الأفراد أن يتبعوها يمكن هذه المرة أن تمحى من قلوب الناس بفعل قتاعات 
شرىرة ۲٥6۲518810٩8.‏ اآپھ"(“") . 

وهنا يعد القانون الإنساتى أداة مهمة فى التغالب على كل من هذه المشكلاتء 
وأيضا فى إعطاء القانون الطبيحى أهميته المستمرة كمجمومة دقيقة من الحدود 
الأخلاقية لتحديد طييعة السلوك. والقانون الإنسانى الذى يجسد مبادئ القانون 
الطبيعى يجب أن يعلم الفضيلة ويعود الأفراد على تدعيم تعاليم القانون الطبيعى. قمن 
خلال التاثير الطوع التدريب٠‏ وأيئًاء وى نحو خا ص الخوف من العقاب" يتام 
الأقراد نظام القوانين ويتذكرون أن عليهم أن يكيفوا حياتهم وفقًا لهذا المسار 
الصحيح للسلوك الذى تضعه كل من الميادئ الرئيسيةء والثانوية للقانون الطبيعي.() 
ومن هنا تصير التوعية بمدى أهمية الفضائل المدتيةء التى توجه الناس بعيدا عن 
ميولهم الأتانية. وافتقاد الاعتبار فى الصالح العام» من إحدى الوظائف الرئيسرة 
للمجتمع. فى هذا الصدد يساعد القانون الإتنسانى»ء كما هى الحال عند أفلاطون 
وأرسطو فى رؤيتهما للمجتمع العقلانى» على توضيح الأدوار فى المجتمعء والإسهامات 
المتوقعة من التاس يبصدد كل من هذه الأدوار. فالجندى» على سبيل المثال» عليه أن 
يدافع عن الدولةء ورجال الدين عليهم آن يقدموا المعرفة الروحانيةء وعلى الحاكم أن 
پک بالعدل() 

ولكننا نجد الأكويتى يحذرناء فيما يخص ما نأمل فى إنجازه من خلال القانون 
الإنساتىء من تبنى مجموعة عملية من التوقعات. فيجب أن يكون واضحًاً أنه نظرًا لأن 
أغلبية الناس لا يقصحون عن كمال أخلاقى» فمن المستحيل إيجاد قانون إنسانى قادر 
على مكافحة كافة الرذائل. وأفضل ما يمكن للقانون الإنسانى أن يقوم به هو إلغاء 
الرذائل الكبرىء» تلك الأعمال التى ما إذا أستبيحت» ستقوض المجتمع الإنسانىء» ولهذا 
السبب يجب أن تكون هناك قوانين ضد القتلء والسرقةء وما إلى ذلك" . 

تشير وجهة النظر هذهء أنه سيكون من الخطاً أن نحاول خلق قوانين إنسانية من 
شأتها محارية جميع الرذائل. فلكى يتجسد هدف مثل هذا فى قانون إنسانى يجب أن 
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تكون هناك شرطة للأخلاق ءءاامم اهاه" فى كل ركن وتاحية تستجوب الجميع 
بصدد الطبيعة الأخلاقية لتواياهم» وسيكون على كل متا أن يراجع مع هذه الشرطة 
ما إذا كانت أنشطتنا التى نشرع فى القيام بها محظورة أخلاقيا أم لا. وهذا وضع من 
شاته أن يُصعب من إحلال أواصر فعالة من الجماعية. ومن منطلق هذه الروح» قد 
يأتينا الإكوينى فى وقت ماء على سبيل ا مال قائلا: "إنه لمن الصحيح لمن هم فى 
السلطة آن يتسامحوا مع بعض الشرور بحيث ل نمنع خيرات آخرى» أو حتى لتجنب 
وقوع شرور اسو ". وياتياعه هذا التوع من الحجةء نجد الأكوينى» وعن طيب خاطرء 
يستشهد بالقديس أوغسطنن الذى قال "إذا كان لك أن تترك هذا العالم تمزقه الرغبة 
الجنسية فعليك بقمع الدعارة." علاوة على آتنا من الجائز أن نتسامح مع غير المؤمتين» فى 
رآى الأكوينىء لأن خيرا أعظم قد يأتينا من ذلك أو لريما درآنا به شرا ما(") ' 


٩‏ - الإكوينى وتناوله للفضيلة المدنية والمجتمع المدنى 


مع ذلك» سيكون تعليم الناس عادات الفضيلة المدتية بما يمكنهم من تدعيه 
الصالح العام» هو الغرض الرئيسى لرؤية الأكوينى القاتون الإنسانى. إلا آنه اعتقد؛ 
على خلاف أرسطو؛ أن عادات الفضيلة المدنية التى تعلم احترام الحدود الأخلاقية 
اللمجسدة فى القانون الطبيعىء ¥ يمكن لها الاإاستمرار على المدى الطوبل ألا عتدما 
يبتقاسم الناس الاعتقاد بتعاليم الكنيسة الكائوليكية قيما يخص طبيعة القانون 
السماوى. فعندما يفهم الناس معا أنهم جز من عالم مشترك ينظمه الرب» قهم لن 
يفهموا أصل أخلاقى والقاتون الطبيعى فحسب, بل سيمرون أيضًا بخبرة الوحى 
الدینی کمصدر للاخلاق یساعدهم قی ترابطهم بعضهم ببعض ویشکل اجتماعی 
ويطريقة لم يكن لأرسطو أن يتصورها. قلقد كان الأخير يأمل بلا شك فى مجتمع 
سياسى يقوم على الصداقةء والتضامن الاجتماعى» ولكن كان من شأن الأكوينى الدفع 
بآن هذا الأمل لا يمكن بلوغه على أفضل وجه إلا عندما يتماسك أعضاء المجتمع 
بالتزام مشترك بالقانون السماوىء» والإيمان بتعاليم الكنيسة الكاثوليكية. 
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ولكن بستظل هناك مشكلة مهمة فى رؤية الأكوينى القضيلة المدنية من وجهة نظر 
مفكرى المجتمع المدنى الحديت. فهو يرى آنه على الأقراد أن يجعلوا من تعاليم الكنيسة 
الكاثوليكية مركرا لحياتهم. فها هو عند مناقشته للهرطقة يقول : " إنه إذا كان من 
العدل أن نجد مزيقى التقود أو أى مجرمين آخرين يعدمون على الفور تحت مقاصل 
الحكام العلمانيينء فمن الأكثر عدلا بالنسبة الزنادقة آنهم بمجرد الإمساك بهه 
يهرطقون ألا نكتفى بنقيهم عن المجتمع» يل أن تذهب بهم إلى المقاصل"") . وقد دعم 
هذا البيان الصارم بقوله أن الكنيسة تأمل فى هداية من هم فى ضلال.“ وهنا ليس 
من شك أن الإكوينى كان يحمى المجتمع من كل هؤلاء الذين قد يقوضون الإيمانء 
ومعه مناقع المجتمع. وأكنه فى اتخاذه هذا الموقف أظهر أن هناك مؤسسة واحدةء وهى 
الكنيسة. يجب أن يكون لها الدور الفعال والقوى فى الحياة الأخلاقية والثقافية لكل 
منواطن. ويموجب هذه الحقيقة ليس للأفراد؛ فى استدلالهم على ما هو أقضل للمجتمع؛ 
أن يشككوا فى سلطة الكنيسة كحققة واقعة. 
فماذا والمجتمع المدنى يشيرء كما رأيناء إلى الحاجة إلى حين مستقل بمكن 
للأفراد فيه أن يتنقلوا وسط جماعات» ومؤسسات مختلفةء ومن هذه الخبرة يحددون أى 
الطرق هى الأقفضل بالنسبة لهم قى الحياة؟ هيهاتء فهذه الرؤية للمجتمع قد تمثلء 
بالنسية للإكوينيء تهديدا لاستفلالية الكنيسةء وعلى نحو خاص لقدرتها على تحديد 
طبيعة النظام الأخلاقى المجتمع. وليس أمامنا الآن إلا أن تنتقل إلى التفكير 
الإصلاحى لنناقش تتاول المسيحية كما جاء هناك 


١‏ - لوتر وكالقن : مقدمة 

کان الهدف الرئیسی مام کل من مارتن ڌر (101é - AEF) Martin Luthe‏ 
وچون کالقن ٣¬‏ viاCa‏ †ەل (10۰۹- )٠4‏ هو سلطة الكنيسة الكاثوليكية الرومانية. 
فقد دفع لوبر» على حد ما أشار شيلدون قولن ”ناهW‏ ۸٥۵اه8‏ يأن "الخبرة الدينبة قد 
تمرکزت حول اتصال شخصی مكثف بین القرد» والرب.) فالأقراد يچب أن يكون 
لديهم علاقة مباشرة مع الرب .تقوم على الإيمان الذى يطهر التفس ويتيج لتا حب الله. 
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ويفضيلة الإيمان» ترغب نفوسنا فى أن تصير جميع الأشياء و(الآهم أجسادنا) 
طاهرة أخلاقيًا بحيث نكون قادرين على حب الله. وتتيجة للإيمان يصبح الشخص 
مطيعًا لوصايا الكتاب المقدس» ومن ثم كابحا الفسوق والرغبة الجنسية." لقد رأى اوثر 
أن الإيمان وحده وكلمة الله » لهما أن يحكما النفس تماما مما الحديد المتصهر 
يتوهج كاالهيب لاتحاد النار معه » كذلك الكلمة تشع صفاتها فى الرو ے”). 

ويناءً على هذه الرؤية بحث لوثر فى إزالة الهياكل الراسخة لسلطة الكنيسة بقدر 
الإمكان. فهذه الهياكل لم تخدم إلا فى إعاقة ما يجب أن يقوم من علاقة مباشرة بين 
الأفراد» وبين الرب."" علاوة على أنه فى إزالتها أمل لوجر أن يهب التاس نصيبا 
أعظم من الحرية الروحاتية. فنراه يقول إنه يمكن للقرد أن يكون 'مسئولا عن إيمانه 
الشخصىء ويجب أن ينظر إليه على آنه الإيمان المحيح بالنسبة له." فالإيمان 
داخل مجتمع المؤمنینء عند لوتر» هو مسالة یجب ترکها لکل شخص حیث لا يمكن 
لأحد أن يجير الآخر على اعتناق مذاهب لا يعتقد فيها من وازع إرادتهء وضميره 
الشخصى "لإيمان عمل حر لا يمكن إجبار أحد عليه"'". 

فى المقابل» رفض "كالقن ”ا«اه٥-‏ مما يقول 'فولن"- أن يكون المجتمع الدينى 
بمثابة نظام متروك للمشاركة الحرة يحكمه الإقثاغ دون القوة, بل إن هذا المجتمع 
لا يمكن أن يقوم إلا إذا كان هناك بناء قوى من السلطة لتأمين ”الترابطء والتضامن 
الجماعى." ومجتمع الكنيسةء بدون إعادة الباباء يجب آن تحكمه جماعة قيادية 
قوبة."") ذلك أن ”كالقن" قد اعتقد أن الكتيسة»ء والإشارة هنا إلى كنيسته» يجب أن 
تؤسس نظامًا من الضبط لتحكم وتضع الحدود للناس بحيث يكونوا قادرين على تقبل 
تعاليم الرب. فيدون الانضباط لن تقدم الكنيسة سوى أشخاصا ضالين عن تعاليم 
الكنيسةء وهى عاقبة من شأنها أن ”تدعم من التفكك الكلى للكتيسة.""") لذلك كانت 
الكنيسة محقة فى وضع قواعد تتعلق بالحياة الجنسية للناس» ووقت فراغهم»ء وعلاقاتهم 
داخل الاسر(" . 

ما يثير السخرية هنا أن الأفراد بعد فطامهم عن سلطة الكنيسة الرومانيةء وقعوا 
تحت سلطة كنيسة جديدة هدفهاء كما يشير فولنء قولبة الناس وفق نظرة عامةء ومن 
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ثم تلقينهم دروس الصالح العام."(") فبالنسبة لكالقن» من شأن أثر الكنيسة على 
الآقراد أن يعرض التاس E‏ النظام والاتضباط أو لمعايير الفضيلة المدنية ‏ 
ومحصلات هذه السبايسة ضمان آن يکون الشخص عضو ا EY‏ فی 
المجتمع» مع كوتهء فى الوقت نفسه › مۇمتا O‏ 


لوثر» وكالفن : الأخلاق › والفضيلة المدنية 
طالب کل من لور وكالن المواطنين بان يضمروا ويعلنوا ولاء الدولةء وآن يحترموا 
جهودها فى حفظ التظام. فقد رای لور آنه لی کان لا تدفعهم وتحركهم 
كلمة الربء لا كانت هتاك حاجة إلى دولة لفرض التظام وتكريس القيود . وأردف قائلاً 
إڻ المسيح اعترف بالسيف ولكنه لم يحتج إلى استخدامه فی ملکوټه. ولکته؛ آی لوثر؛ 
اعتقد أن من يعيشون بكلمة الرب» أى المسيحيينء لا يمثلون سوى آقلية فى هذا العالم 
ولآن معظم التاس غير مدفوعين بالتقوى المسيحية.") فلا غرو من وجود حاجة إلى 
دولةء تستخدم قوتها لضمان الامتثال للقانونء وكذلك حفظ النظام بما يكفى لحماية 
حاة وممتلکات الأفراں (*) 9) ٠‏ 
وانطلاقا من أن تقوي المسيحيين تتفىء اام ٠‏ ضرورة استخدام القوة 
كأساس للسلوك السليم فهل عليهم آن يخضعو لدولة تستخدم القوة لضمان الامتثال 
للقواتين؟ أجاب لوتر مؤكدا أن المسيحى الحقيقى لايد أن يخضع تفسه للدولة ويفعل 
ما فى وسعه لد وإطالة الحكم الذى قد يقوم ويستمر على الشرفء والخوف honor‏ 
and fear.‏ )7( . وفى العالم العلماتى يجب أن يقصح المسيحى عن الفضيلة المدتية 
بدعمه لنظامين أخلاقيين متعارضين. فأخلاقه المسيحية تطالبه بن يكون معتيا بالعمل 


(٭) العيث البحث عند لوثر عن قكرة الدولة أنه لا يعرف إلا السلطة . وأطره هى الأشكال الىسيطية 
و المسيحية ء الإمبراطورية »وقكر لوثر غير سياسى » ومناهض القانون والحقوق » وأكنه تورى 
ديتيا ومحاقظ » بل رجعى قى السداسة كما فى المجال الاقتصادى أو العلمى . ولوثر »مقتتع بآن الأمراء 
أكبر المجانين وأكثر قَطّاع الطرق اؤمًا على وجه الأرض » ومع ذلك لا برى وسيلة أخرى غير قوتهم المطلقة › 
ورغم التمييزات التى وضعها فقد انتهى إلى مثحهم نوعا من الرسالة الروحية : الفاع عن الإيمان » الحق » 
وتشره وتتمية التعليم وتشجيع التقافة . انظر : جان توشار - مرجم سابق ص : ۲٠١‏ . (المترجم) . 
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على الأرض من أجل الآخرينء ولیس من أجل نفسه." بل تقتضى أن « 'يقوم يما هو 
حتى فى عير حاجته القيام به. فالملسيحى يساعد المريضء» ويقضى لجاره ما يلزم من 
حاجات"» .() لكن,؛ بالإضافة إلى ذلكء يجب على المسيحى الصالح أن يساهه 
جتصییه قی مجریات ت حفظ التظام للمجتمعء > وهذا ما یعنی آنه فى أوقات معينة قد يكون 
عليه القبول بأن بودى بحياته فى سييل الدولة. فعليك دائماً أن ترى هذا النقص فى 
عدف الجلادينء أو حاملی الصولحانء أو القضاةء أو اللورداتء أو ألأمراءء وتجلد أتك 
مؤهل لشغل أى من هذه المتاصب فتبادر بعرض خدماتك "“). 
تبى كالفن وجهة نظر مماثلة فيما يخص المسئوليات الأخلاقية للمواطتة » وأشار 
أن الاهتماح الرئيسى للحكومة فى العالم السياسى إتما يكون بحاجات ومتطليات 
استمرار الوجود الفيزيقى؛ بما فى ذلك الإمداد بالطعام واللبسء وأيضا تفعيل القواتين 
من أجل تتظيم المجتمع وفق "قواعد القداسةء والإستقامةء ورجاحة العقل*) ' فمن 
الضرورى أن تعترق بأهمية وجود حكومة مدنية تساند عبادة اللهء وتحفظ المذاهب 
الدينية " الطاهرة » وتدافع عن دبستور الكنيسةء وتصون السلام» والعدالة المحدنية بين 
لناس."(" ولتحقيق هذه الأهداق سيلزم على الدولة أن تستخدم طرقًا من العقاب 
القابسى بحيث يمكن حماية الأبرياء من أعمال الأشرار. وهى فى ذلك لا تعمل بشكل 
"مغاير" لحكم المسيع.*) فالحقيقة أن هتاك الكثير من الأشرارء وا لمنحرفين, ما لم تكن 


() لم يكن كالقن آقل من لوتر عداء لخر الواقعيين ينشدون تحرير المسيحى من التظام السياسى التقلىدى . 
وقضله أته عارضهم ببناء أكثر عقلانية > ويالتالى فعالية من السلطة الدستوري (L'obrig Keilsaa)‏ 
اللوترية وكتغاى كالفن الس ة اسبح Chrelienne‏ itutionاns‏ ا متضمن س ذات رنین لوتری دلور 
حول ضصرورة الخضوع للحكم الذى ياتى من الله » وللحرية المسيحية التى نتلاعم تماما مع العبودية المدتية 

.إن الانتقال من القانرن إلى الإيمان يتطلب تغبدر الخطة » ولكن کالفن الذى يصر على الاإستمرارد نه بين 
الحهد القديم > والعهد الجديد يقيم توعاً من الوحدة بين الروحى والزمنى » والمسيحى يجب آلا بعتبر فقسه 
کخریب قى هذا العالم وضحته مشيئة الله حيث هو. إن للمجتمم أهداقا مادىة متواضعة » ازدهار الأآقراد 
ضمن النظام » وله أيضنًا عايات مى : بروز شكل عام للدين بين امسبحيين » وأن تسود الإنسانية بين 
الناس ‏ . وهكذا لا تنقى التبعية للشريعة الإلهية السياسة العقلانية بل بالعكس تجملها ضرورية » واليداً 
القائل بإن كل سلطة جديرة بالإحترام لذاتها » لأنها من تأسيس الله » له نتيجة طبيعية : لا وجود الساطة 
إلا من أجل القيام بالهمة الروحية التي قوامها قيادة التاس كما يشاء الله من أجل تسهيل خلاصهم . هذا 
المبداً الثاتى يدخل ضمتًا فى العقيدة » قكرة الرقاية > التى هى بذرة القننة الممكنة بين الزمنى والروحى 
ولكن كالقن عندما أهدى المؤسسة إلى قرانسوا الأول كان الولاء هو المنتصر »كما أن الاختيار النظرى 
بين مختلف أشكال الحكومات لم يكن يهم المصلح كالقن : ذلك شان تقنى ورهن الظروف » الهم من وجهة 
نظر مسيحية أن بطاع الحكام » وأى سلطة مهما کان شکیا > حتی ولو کان يدانا »> امررجع السابق 
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هتاك سلطة الدولة لكسر شوكتهمء لن تقوم قائمة لحياة مدنية مسيحية) » وهنا 
سينبغى؛ فى نظر لوثر؛ بالنسبة لمن هم مطالبون بتنفيذ التزام الدولة بالنظام المدنى أن 
بلجاوا إلى ممارسات تبدو متعارضة مع الأخلاق المسيحيةء مثل ماذا؟! مثل القتل. مع 
ذلك ونذوؤن مقاومة الشر بواسطة الدولة لن تنکون هتاك طريقة لايجاد حدر نمكن ا 
يحفظ بالفعل الالتزام بالميادئ المسيحية. 
لكن السبحبن قد روا من تبنى تاك الطرق أو المسالك الخاصة التى ينتهجها 
من يجب على الدولة أن تحميهم منهم. "فالرب لا يوصى بحقظ العقل طاهرا ونقيًا من 
کل شهوة جنسرة sireەك‏ وuممiل‏ اطا قحسب»ء بل ا یتھی عن کل فاحشة -sce۸1طہ‏ 
1Y‏ فة ضزظjal external Iasciviousness‏ )°^( وكما هو الحال عند لوثرء ری 
خدماتتا ) . ففى حياتهم اليومية يجب أن يفصح المسيحيون عن القضيلة المدنية بأن 
یکونوا قادرین على ”تحمل الأذى والسباب»" وأن يحسنوا إلى من يسيئون إليي."(١١)‏ 
وفى نفس الوقت» على المسيحيين- وكجزء مما يعتيه بحفظ الفضيلة المدنية- أن يطيعو! 
الدولةء وينفذوا تلك الستاسات التى من شانها تدعيم النظام والمدنية. 


١‏ - الدولة» والحرية القكرية لدى لوثر وكالقن 

فى مناقشتهما لدور الدولةء لم يراها أى من لوتر أو كالقن حامية للحرية الفكرية 
أو الأخلاقية. مبدئياء قد يبدو الأمر عكس ذلك بالنسية للوثر؛ الڌى قال إنه لا يجب على 
الدولة أن تستخدم سلطتها للتدخل فى تعاليم الكنيسة وإقرار قوانين النقس ™ . وفى 
اتخاذه هذا الموقق» أوضح لور أن المواطنين ما كان لهم آن يتعرضوا إلى ضيم من 
دولة تسعى لحفظ مذاهب كاثوليكية. فقال إنه إذا ما أمرك أميرك أو رئيس مقاطعتك 
بأن تؤيد أو توافق على الباباء أو أن تؤمن بهذا أو ذاك» أو أن ينهيك عن قراءة كتب 
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معدنةء عليك وقتها أن تقول له : ”عشم إبليس فى الج it does not befit Lucifer to‏ 
the side of God‏ رط st‏ " وهنا تنجد أن الرؤية القائلة يانه على الدولة ألا تقرض 
مذاهب كاثولىكية»ء إنما تأتى متوافقة مع الموقف المذكور آنقاء عتد لوثر» من أن ایمان 
الأفراد لايد أن ينشاً عن ضميرهمء وإرادته(“. 

بخلاف أوغسطين الذى لم ير الدولة إلا بصفتها قادرة على حفظ النظام» ومجرد 
جزء من مدينة الأرض الفاسدة, رآها لوثر مساهمًا ضروريا فى مساعدة التاس فى 
نيل الحرية من الكنيسة الكاثوليكية.") . فهو لم يكن معنيا بمجرد حماية الناس من 
الكتيسة الكاثوليكية فحسب. بل أيضاً بتأمين النظام السياسىء واعتقد» على حد 
ما يقول «نفاه۷. أنه أمام كثير من الشرور التى تواجه المجتمع يصير المجتمع 
السياسى فى غاية الهشاشة. ونع تدمير آلة المجتمع فقد خولت الدولة مهمة إلهية 
لدعم التظامء وإذا ما نجحت فسيكون من شانها عندئد أن تساعد فى تآمين آمال 
الكتيسة التى أعيد تشكيلها من جديد» والتى نادى بها لوتر" باتخاذه هذه المقارية 
اعتقد لوتر أن على الدولة أن تحمى مذاهب الكنيسة»ء وذلك فى زعمه أن الحكومة قى 
إستطاعتها آن تتكر على الشخص حقه قى أن يشك قى الأفكار الرئيسية العقيدة 
المسيبحية. فلم يكن لرؤيته أن تساند طرق أو مناهج الحياةء والحقوق الأسابسية للأقراد 
ممن يجىء سلوكهم معارضا لتعاليم الكنيسة (") ومن ثم فما يثير السخرية هنا أن 
و ذلك الذى دقع قى صالح الحرية الفكرية فى العالم الروحاتيء نراه فى العالم 
السياسى مناوًا لها. ومثلما يقول قوإن : لم يكن بد من أن يتحول العنصر الإلهى فى 
السلطة السياسية من مبداً تأسيسى مقوم إلى مبدا قمعى وقسرى" “. 

وردت هذه الدولة القامعة لحرية المعتقدات فى فكر كالقن أيضا. ذاك الذى ذكر؛ 
مستشهدا بالكتاب المقدس؛ أن ”الحكام ما هم إلا ممثين للرب» منتقمين يتفذون غضبه 
على من يرتكب الشر.""" والمواطنون المدتيون المسيحيون هم وكلاء الرب» ويذلك يجب 
دائما أن يدافعوا عن شرف" الرى.""“ فالىولة ليس عليها مجرد حماية الممتلكات. 
وحقظ السلام» وتأمين العدالة فحسب» بل من واجبها أيضًا أن تتأكد من عدم اتتهاك 
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قانون الرب» وتدتيسه بالتجديف على ا)5" ' وإنما حيازة الدرلة للسلطة كانت لإعلاء 
أهداف» ومذاهب ديتيةء علارة على أن الكذيسةء والدولة من شأنهما أن يصبحا شريكين 
فى الاحتفاظ بما يكفى من سيطرة وسلطة على الأفراد لضمان المحافظة على السلوك 
المدنىء وأيضا احترام العقيدة الدينية. وهنا يذكر فولن "فى كاد العا لين يحمل كالقن" 
الإنسان على أن يكون صنيعة النظام خاضعا للقيود» وتحت سيطرة الساطة."^) 
وبرؤيته هذه رفض كالقن أن يتاح للأفراد الطعن فى المقدمات الأخلاقية التى قامت 
عليها رؤيته الدولةء والكنيسةء ومن ثم كان من شانه آن يتكر الحرية القكريةء متلما 
أتكرها لوتر ") . 

ولا كان من المفترض أن تكون كنيسة لوتر" عبارة عن مجتمع من المؤمنين 
ليس خاضعا لأنظمة كنسية قمعيةء فييدو أنه فاق "كالقن" فى استعداده لتدعيه 
أهداف المجتمع المدنى. ولكن بناء على أن دولته قمعية مثل دولة ”كالقنء فإنهء أى 
لوثر لا بعد مدعمًا مثله الحيز المستقل المتفصل عن سلطة الدولة. وكذلك الحال 
أيضا معه هوء وكالقن فيما يخص إمكانية تحقيق تلك البيئة الأخلاقية التى تسيّد 
مذهب الحقوق الجميع يما يتوافق مع الالتزام بقضللة مدنية تساعد على حفقظ 
تلك الحقوق. 


۴ - الدلالات الضمنية على الفضيلة المدنية والمجتمع المدنى 

يتطلب مذهب الفضيلة المدنية المسيحية»ء بالنسبة للوثرء وكالقن أن يقوم الأقراد 
بتأييد الدولة قى جهودها تحو احباط الخطىئةء والذود عن اإستقامة المسيحبةء متلما 
أشرنا آنقاء خاصة ضد الطاعتين فيها. فبتدعيمهم لعادات الفضيلة المدتيةء يقده 
المواطنون إسهاماتهم للدولةء محافظين بذلك على القيام حتى بتلك الوظائف التى قد 
تبدو غير مسيحية فى طبيعتهاء مثل القتلء إذا اقتضى الأمر ذلك. هذه النظرة الفضباة 
المدتية التى تشير إلى أن المواطنين يجب أن يدعموا جهود الدولة لحفظ السلامء 
والعدالة المدنية إنما تسلم بواقعية أوغسطين التى أقادت بأن معظم الناس لن يعيشوا 
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حياة من شانها التقليل من حاجة الدولة إلى اإستخدام القوة لتأمين السلام. ويتسليمنا 
بأنه سيوجد دائما من يهدد النظام الصالعء سيكون من الصعبء بالنسبة للوثر 
وكالقنء أن نتخيل كيف يمكن للمجتمع "الإكوينى العادل أن يتحققء ذلك المجتمع الذى 
يعيش فيه الآفراد» تماما مثلما رأى أرسطوء شعور بالتضامن الاجتماعى قائمًا على 
مجتمع مبنى ومنظم على العقل. فى هذا الصدد يبدو كل من لوتر وكالقن مشارکی 
أوغسطين تفس منظوره عن المجتمع. 

ويبقى أن هناك جانبا مهما من القضيلة المدنية قد يزعم البعض بظهوره من وراء 
جهود الإصلاح الوثر وكالقن. فدعوة الإصلاح إلى الاستقلال عن المؤسسات الخارجية. 
مثل الكنيسة الكاثوليكية- التى ترعاها الحكومةء إنما تشير بالبتان إلى اتجاه الفضيلة 
المدتيةء والحيز المستقل بالمواصفات الواردة فى الفصل الأولء الذى يمكن التاس فيه 
ممارسة حريتهم فى الاعتقاد. وتحديد التزاماتهم الدينية. ويالطبع لم يطالب مقكرو 
الإصلاحء الذين ناقشتناهم هذاء ببيئة من هذا النوع» والحقيقة الدامغة أنه كان لكل 
منهما أن يرقضها. ومع ذلك فإن التوجه الضاغط للحركة الإصلاحية قى دفعها يان 
القرد لابد وآن يحكم بواسطة إيمانه» وليس بواسطة مؤسسات خارجية مسيطرة إنما 
يضم الأساس لإقامة حيز مستقل ليس معرضًا لتدخل الدواة. 

ذلك أنه بريط الحاجة إلى الاستقلال عن الكنيسة الكاثوليكية بالعمل الخيرىء 
والاهتمام بالآخرين كما قعل لوتر وكالقنء فإتنا نوجد أساسًا التحرك فى اتجاه 
المجتمع المدنى. وكل هذا مطلوب لإكمال المشروع الذى يجب أن يحل الشكل القمعى 
الدولة التى دافع عنها كل من لوثرء وكالقن (وأيضا المجتمع الدينى القمعی الذى نادى 
به كالفن) بدولة يتشكل أساسها من بيئة أخلاقية تحمى الحقوقء وأيضاً من القضائل 
لمدتيةء من قبيل التسامح والاحترام المتبادل التى تمن تلك الحقوق. وهنا قد يدفع 
اليعض بأن کتابات ھویز طط٣‏ ولوك ekeما‏ وکانط K۸‏ (الذین سنناقشھم فی 
الجزء القادم من الكتاب) تتحرك فى هذا الاتجاه بتبتيها الأفكار المسيحية للاستقلالدة, 
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والأعمال الخيرية واعادة تقديمها فى شكل علمانى. فى هذه الحالة يكون المقابل 
السياسى الأقضل مطابقة لهذه الخبرة هو المجتمع المدتى. 


4 - الانتقال إلى مكيافللى 

قبل الانتقال مباشرة إلى مناقشة هؤلاء الكتاب فى الجزء التالى من الكتابء 
ومناقشة مكبافللى قى القصل القادمء نرى من الواجب أن نضع فى اعتبارنا التغييرات 
التى وقعت فى هذه الفترة قيما يتعلق بطبيعة الحكومةء وشكلها. فكما يشير جورع 
سابين ٣۵‏ آطهS‏ موده آنه فى غضون القرتين الخامس عشرء والسادس عشر 
تمركزت السلطة السياسية فى آورويا الغريية ممہrں‌E ste‏ وإلی حد بعیدء قى 
أيدى النظم الاكرة الجبارة. وينمو وتعاظم قوة هذه النظم» ضعفت قوة ونفوذ طبقات 
آخرى متل النيلاءء والاكليروس أو رجال الدين. فى هذا الوضع أصبح الملك هو 
الشخص الرئيسى الذى يرمز إلى الوحدة القومية.(") علارة على أن الدولة كانت 
مجبرة على أن المضى فى دور جديد فيما يتعلق بالتغيرات فى الحياة الاقتصادية 
المجتمعات الأرروبية. تلك التغيرات التی عکست ما کان قد صار واقعا من توجه 
الأتشطة التجارية إلى أسواق أضخم من تلك التى كانت موجودة قى أورويا العصر 
الوسيط. فى المجتممع القروسطى كانت التجارة محكومة من قبل طوائق الحرف 
guilds‏ )*( المنتجة التى عملت فى حدود الأسواق أو المدن المحلدة. أثناء هذه الفترة 
ظهرت طبقة برجوازية جديدة من التجار ورجال الأعمال لاستغلال الأسواق فى أآى 


(٭) سيرد هذا الصطلح مرة أخرى ويالتفصيل » عتد مناقشة تقد ماركس للمجتمع المدتى » قى القصل الرابع 
عشر » ويالإضافه ألى مأ سيطرحه الكتاب قى ذلك القصل » يبحدر ننا أن نشير ولزيد من التوضبح » الى 
وصق ماركس لهذه الطوائف الحرقدة أو مل٣هاS.‏ كما قى الألاتية » بأنها قد ثميرت بتوسط الطييعة 
الذرية الخاصة للأآقراد » والشمولية العبانية للدولة » وتجد تفسها قد متحت دورا فى تتظيم الدائرة 
التشريعية. راجع: ماركس وتقده السياسة ؛ أندريه توزيل » سيزار لويوريتى » ايتين باييار ؛ ترجمة 
جوزیقف عدد الله ء دار التنوير للطباعة والتشر » ببروت » ۱۹۸۱ . (المترجم) . 
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مكان» ولم تعد التجارة قاصرة على الأسواق المحلية فى المدن. قهؤلاء كان اديهم من 
أموال الاستثمار ما يمكنهم من الشروع فى أعمال جديدةء والسعى وراء أرياح ضخمة 
من وراء هذه الاستثمارات. علاوة على أنهم بخلقهم أسواقا جدبدة صار هؤلاء التجار 
قادرين على ممارسة السيطرة على إتتاج السلع أيضا. ولم يعودوا يعد ذلك مدينين 
بالفضل لتلك الطواتف الحرفية فراكموا من الثروة ما بكفى لتحدى مكانة ومركز حتى 
طبقة النبلاء التقليدرة(' '. 

فى هذا السياق المتحول كانت هناك حاجة إلى حكومة مركزية يمكنها مساعدة 
الطبقات التجارية الجديدة بخلق بيئة حاضنة لأنشطتهم» خاصة فيما يخص حاجتهم 
إلى ترتيبات تتعلق بالأسعارء وظروف التشغيل» وجودة السلم' . فى سبيل هذا 
بدت هناك رغبة من قبل طبقة رجال الأعمال الجديدة قى إيجاد دولة أكثر مركزية تحت 
سلطة ملك قوى. هذه الدولة كانت أكبر فى حجمهاء ومدى تحركها من المجتمع 
التقليدى قى القرون الوسطى. فبدلا من حكومة تسيطر على مجتمع إقطاعى صغير 
صارت هناك حكومة قومية كبيرة تفرض سيادتها على ما صار من مجتمعات إقطاعية 
صعدرة مستةلة. 

وقد رأت الطبقة البرجوازية الجديدة - الممة للثروة الجديدة التى قامت على 
عقاية المشاريع - ال لك الذى تراس الدولة المركزية الجديدة كحليف طبيعى لها فهو 
بالنسبة لهم» ويتوقيره للعدالة وحقظ السيطرة الحسكريةء كان قادرا على تحقيق النمط 
المستقر من الحكم الى كان لازما جدا لنشاط الأعمال الخاص بطبقة التجار الجديدة. 
وهو ما كان بالفعل؛ فقد وغر املك للطبقة التجارية الجديدة من الأمان ما لم يتوفر 
الطبقة التقليدية من النبلاء الإقطاعيين. فى ذاك الوقت لم تكن هذه الطبقة على استعداد 
لخلق مؤسسات نيابية يكون لها مكانة أعظم من مكانة اللك لأن الطبقات التجارية لم 
تكن حننذاك قادرة بعد على السيطرة على اليرلانات التى ظلت تحت سيطرة 
النبلاء""") . وقيما بعد » كما بسترى فى مناقشتنا للوك قى الفصل السابع» بستتمكن 
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طبقة التجار من جعل البرلان الهيئة المركزية لتأمين وضعها فى المجتمع. ولكن قبل 
حلول الوقت الذى تم فيه هذاء كان اللك موكلًا بهذه المهمةء مثلما سنذرى تقصيلا فى 
مناقشة فكر هويز فى القصل السادس. 

ففى هذه البيئة الجديدة أصبحت هناك طبقة جديدة من التجار تدعو إلى 
الإاستقلال عن الطرق التقليدية القروسطية للحياةء وصار لهذه الطبقة قوة سياسية 
فاعلة فى المجتمع. ولكن أية مقارية للفضيلة المدنية يجب أن ينتهجها المجتمع الجديد؟ 
كيف بستختلف هذه الصيغ الجديدة عن القديمة التى ناقشناها؟ ليبداً مكيافللى قى 
الإجابة على هذه الأسئلة . 
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۱ - سياق تاأريخى ومقدمة 

کان نیقولا مکیاڈالی(*) 1الchive )٠٥۲۹ - ۱٤1۹( Nee016 Ma‏ سياسا واقعیًاء 
مغایرا لمن ناقشناهم»ء فیمن تناولوا السياسة من منظور قلسفی» أو أخلاقیء أو دينى. 
لذلك كان اهتمامه الرئيسى منصيا على التوعية بكيفية الوصول إلى السلطة. 
والاحتفاظ بها. إلا أثه من الخطاً أن نستشف من ذلك أن ”ا)كياقيللية" مذهب 
منقصل راديكاليًا عن الأخلاق. قرغم حججه التى تعكس عدم إمكانية تبرير الساطة 
السياسية على أساس قواعد كنسيةء أو دينية؛ قدر مكياثللى أهمية المحافظة على 
الالتزام بالصالح العام بين أعضاء المجتمع. فبدون عادات الفضيلة المدنية التى تحض 
الناس على إعلاء الصالح العام بسيكون المجتمع مهددا بالانهيار بفعل ما هو متاصل 
قى الجنس البشرى من أتانية طيدعية 8٤ہ‏ ءاام اuaاه".‏ وکما قال أحد الکتاب: 
یری مکیافللی أن التاس على استعداد للتصرق تجاه بعضهم البعض أسواً من أكثر 
الوحوش ضراوة."") ' 

وقبل آن تنصرف لمناقشة أطروحات مكياقللىء نرى من الضرورة أن تقدم شَينًا 
عن الخلفية التاريخية الواقع الذى عاش فيه قعلى مدار القرن الحامس عشر كانت 
قلورنسا ۴1٥١١۸٩۲8‏ الدنية التى ولد وعاش فبها مکداقللی» تدار بواسطة أسرة وأحدة 
هى مديتشى ءاء[۵٥۷‏ حكمت فلورنسا كذخبة حاكمةء مع توضيح أنهم كانوا يقيمون 
جمهورية أو شكلا من الحكومة تلتزم بالصالح العام۔ وف ٠٤١٤‏ انتهى عهدهم وتلاهم 
سلسلة من الأنظمة الجمهوريةء والمديتشية ١هعءال‏ حتى عادت الأسرة المديتشية 


(+) قول الكاتب الأمريكى كريستيان غاوس فى تقديمه لكتاب الأمير أن سمعة ميكافيللى تعرضت لكثير من 
الملعن والشيهات » لا سيما وقد غدت الكيافيالية نعتا يجمع من المعانى ما تحمله كمة الشيطان 
مفيستوفاليس فى رواية "فاوست" . وقد كتب الكاتب الإنجليزى المشهور ماكولى مقالاً ضمته قكرة تقول أن 
الشيطان قد سمى ب. تيك العجوز نسية لنيقولا الاسم الأول ليكافيللى . ويضيف الكاتب : إنه قى أمركيا 
قد تطور الموقف من ميكافيللى آخذا أطوارا مختلفة » إلى أن صرنا تطلق عليه اسم مؤسس عم السياسة 
الحديث: ويرى يعض المؤرخي البارزين من أمثال رانكى دوميتيك فى آلاتيا واللود أكتون فى إتكلترا فى 
مكياقيالى » أحد مؤسسى طريقة التجليل التاريخى الحديثة . انظر ”: الآمير ٠ء‏ تيقولا مكيافيالى ‏ ترجمة 
محمد مختار الزقزوقى » الهيئة المصرية العامة للكتاب (المترجم) . 
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كاملة إلى العرش فى ٠١١١‏ . أثناء تلك الفترة كان مكياقالى متقادا لعدة أدوار منها 
مستشارء ودواویتی ۵۹اuecھ٥rںط‏ » ودبلوماسی. اا آنه بعد ٠٥١۲‏ خسر مکیافللیء 
الذى ظل دائمًا على التزام بالحكم الجمهورى > ومعارضا للحكم المديتشىء جمیع 
ارصن قن توان تفضا اسن ء واتهم بالخيانة. وقيض عليه بل تعرض اتا 
التعذيب. بيد آته فى تهاية الأمر برئت ساحته من كل التهم > وڈذهب دعل e‏ 
فلورنتبن ۲۵ا٣‏ ۲۵ها۴ وهى مقاطعة على ضواحى فلورنسا . إبان تلك الفترة كتى 
مکیاقللی أشهر کتابین له: ”الآمیر" ۴۱۸٤٥۲‏ ۲٣٣٠ء‏ "مقالات عن ألكتب العشر الأولى 
أتيتوس لىقيتو The Discourses on the First Ten Books of Titus Livitus (** u‏ 
وهما الكتابان اللذان ستناقشهما فى هذا القصل. ويذكر أنه كت العمل الأول بغرض 
تقديم النصح» وكسب استحسان أسرة مديتشىء» ولذلك فقد أهداه لأحد أيتائه (") . 


ولقد كان لا وقع من ثورة فى الأحداثء ومجريات الأمور فى حياة مكباقللى أهمية 
رئيسية فى تحليله للسياسة. فكتاباته جاعت إبان القرن الخامس عشر.**) عندما 
كانت إيطاليا مقسمة إلى خمس ولايات هى قلورنساء وميلانوء وفينيسياء وخابلىء 
والدولة البابوية.( أثناء هذه الفترة كانت هناك فرص وفيرة لتحقيق نمو اقتصادى > 
وتقافى» ويسبب الفرص التى أتاحتها التجارة الجديدة لهده التظاء الإقطاعى» وأيضا 
بسب تسين شن ورف جدية ضيحد التو الإيطاية جرا من الال 
الاقتصادى مشاركًا قى التجارة. والأعمال الدولية. ولكن فى الوقت نفسه لم تستطع أن 
تتوحد لتشكل دولة إيطالية واحدة.() واعتقد مكياقللى أن ولايات شبه الجزيرة 


(٭) يعد خروجه من السجن تم تحديد إقامته وعانى مكيافيالى كثيرأ فى محاولته التودد إلى الحاكم الجدید. إذ 
ظل حلمه القديم يبراوده » فالف قصيدة يمتحدح قيها لبو العاشر (أحد أفراد أسرة مدىتشی) عتدما جلس 
على كرسي البايوية بعد وقاة بولدوس الثانى » كما حاول الاتسعانة باحد آصدقاته (فرانشیسکو قیتوری) 
قى تلك الحاولةء ولكن جهوده ذهيت هباء (المترجم) ۔ 

(٭+) usااانا‏ uاآ‏ مؤلق رومانی وضع کتبا كثيرة ؛ تناول قى الخمسة الأولى متها نشأة مدينة روما حتى 
تاريخ فتحها على أيدى الخال » وقى الخمسة التالية تناول الحروب السامتية . أما عن باقى الكتب » والتى 
وصلت إلى ٠٤١‏ كتابا ٠‏ فيذكر آنها ققدت معظمها . (المترجم) . 

(*٭«) المعروف آن موضوع كتاب الأمير قد دون فى فترة أسماها أعظم مؤرخى عصر النهضة » وهو سىمونذر 
بعهد الطغاة .المرجم السابق (المترجم) 
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الإيطالية كانت فى حاجة إلى التغلب على تلك الصراعات» وأن تشكل بدورها دولة 
موحدة") مثل إسبانياء وفرنساء وإنجلتراء ورآى أيضا أن البابا كانء من إحدى 
النواحى» ضعيقا جدا بما لا يسمح له القيام بتنفيذ مهمة جسيمة مثل توحيد إيطاليا. 
ومن ناحية آخرىء من القوة ما يكقى لمنع غيره من القيام بتلك. وكان مكيافللىء الذى 
عاش فى زمن المراحل المبكرة لتطور ما هو قائم حاليا من نظام بسياسى للدولة القومية 
الغرييةء يخامره الأمل فى تحقيق شكل الحكومة الإيطالية يمكن بواسطته وضع اساسا 
التوسع الاقتصادىء وإنهاء الاتقسامبة) . 

فقد رآى أن ابطاليا كاتنت موصومة»ء على حد قول ٥ہ‏ اطھS‏ موإممی. بالتطور 
السياسى المكبوح. ‏ ولكى تتقل الولايات الإيطالية إلى العالم الحديثء كانت هناك 
حاجة إلى نوع جديد من الحاكم السياسى يمكنه خلق هياكل سياسية تفى بتحديات 
الظروف الاجتماعيةء والاقتصادمة المتغيرة. وٴأمير" مكداقللى نتولى مسئولية إعادة 
صياغة المجتمع» وخلق حكومة تتميز بما يكفى من القوة لتحقيق الرخاء فى نظام 
العالم الجديد*) . 

أما فيما يتعلق بمساعينا تحن» فى هذا الكتاب» يمثل مكيافللى بالنسية لتا أهمية 
خاصة لا قدمه؛ فى تفنيده لأجندة الحاكم الجديد؛ من مساعدة فى تمهيد الطريق 
للتفكير فى المجتمع المدنى. وهو أيضاء كما سنبين عند مناقشتتا للأمير"ء و"مقالات عن 
الكتب العشرة الأولی لتیتوس لبقیتوس › و انشا »Mandragola E UT‏ قى 
بقية هذا القصلء» يمثل نقطة تحول فى تتبعتا لقضية المجتمع المدنى كقضية رئيسية فى 


( » ) لم تكن رغبة مكيافيللى فى توحيد إيطاليا رغبة مجردة » فقد كان له برتامج يكشف عن 'نزعة يعقويية 
ميكرة" . قكان يريد أن يجتب الغاليية الساحةة من القلاحين المستتجرين إلى الحياة السياسية من خلال 
تظام میلشيا المواطن اناا 2۵۸ناآ ھ اه ٣0ناuااins the‏ . راجع ”الأمير الحدیث » ملاحظات موجزة 
فی علوم السباسة المكباقیللى - آتطوتیو جرامشی : کراسات السجن ٤‏ ترجمة عادل غنيم دآر 
المستقبل العريى » ۱۹۹١‏ (المترجم) . 

(+«) أطلق مصطاح نظام العالم الجديد فى تلك الحقبة للدلالة على ما تمي به هذا العصر من تطور اقتصأدى 
وصناعی وصعه على بون شاسع من النظام الإقطاعى الذى گکائت بقاناه وقلوله ما زالت باأقية. 
(المترجم). 

(x>)‏ مسرحة رمزبة وصضعها مکباقیللی » وبنسورد الكاتب تقصىل عتها TE‏ استخدمه قنها من رمز للنظاح 
الإجتماعى القائم آنذاك فى الجزئية الأخيرة من هذا القصل . (المترجم) . 
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هذا الكتاب. لأنه حتى عند قبوله بالتزام يرجع إلى العالم القديم ااه -014 بصدد 
اعلاء أعراق المجتمم المدانى التى تحفظ احترام الصالح العام» كان يدرك فى الوقت 
تفسه أنه مقدرًا لتوجه الفضيلة المدنية أن بأتى فى تصارع مع مطلب الحرية الفردية 
الذى تميز به العالم الجدید امس wWعہ‏ ونوضح هنا أن مکیاقللی لم ينشغل يالكتابة 
فى النظرية السياسية المجتمع المدنى » مبينًا كيفية تحديد تلك الكوابح التى من شأنها 
تأمين الحريات»ء وغير ذاك من قضايا متعلقة؛ قهذه مهمة كان مقدرا لها أن تنتظر من 
جاء بعده. ولكن مع ذلك» فقد نصب مكياظلى المسرح لجميع من جاعا بعده من 
مفکرين- مؤيدينء ونقاداً - فى هذا الخصوص ممن ستناقشهم على مدى الأجزاء 
الباقىة من هذا الكتاب. 

ييقى أن نقول» كنقطة أخيرةء إن مكيافللى قد تناول موضوعه من وجهة تظر 
نمطين من النظم السياسية: التظم الك „republics تڼıرو4مجلiو «monarchies‏ 
فذراه فى ” الأمير " معنيا بمناقشة اللكية. خاصة تلك الأشكال الجديدة منهاء وفى 
المقالات كان مشغولاً بالجمهوريات.( وقد بين فى مناقشته للأنشطة اللكية الجديدة 
كيق يمكن استخدام السلطة قى خلق نظام سياسى جديد على أرض مقاطعة فتحت 
جديدا. وفى المقالات » أشار إلى الجمهوريات بوصفها شكلا من الحكومة المختلطةء أو 
حكومة قائمة على أعراق» وتقاليد راسخة تشمل عناصر ملكيةء وأرستقراطية. 
وديمقراطيةء وكان أمله أن تساعد هذه العتاصر الثلاثة عتدما يتاح لها تقاسم السلطة. 
قى استمرار الالتزام يالصالح العام بين الموإطنين. ومع ذلك قبسبب النزوع إلى 
الفساد» الموروت لدى الجنس البشرىء» انتاب مكباقللى القلق من أن يصعب الاحتفاظ 
باحترام تقاليد الفضبلة المدتية التى وجدت فى الجمهوريات. وقد انبعث هذا التشاؤم 
من جراء رؤيته للطبيعة الإنسانيةء متگما أشرنا فى البدايةء بوصفها تتسم إلى حد كبير 
بالأتاتيةء والطمعء وهى الميول التى من الوارد أن تتفاقم قى عالم باتت فيه الحرية 
الفردية محل تأكيد» وتشديد متزايد. وهذا البورتريه الذى رسمه للطبيعة الإنسانية فى 
العالم الحديث سنجده شاخصا بصورة واضحة فى مسرحيته ماندراجولا" التى 


سنناقشها فى نهاية القصل. 
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أ ) الملكية 
فى مناقشته للأنظمة اللكية فى كتابه ”الأمير" لم يسهب مكياقللى قى تلك الأنظمة 
الوراشة. لأن تك النوعية من النول مكتنها الأستمرار تمحرد تحقدق الولاء لأغراف 
السلف. حبث يرى مكباقللى أن الصعوية التى تكتتق الاحتفاظ بول قائمة على 
توارت الحكم قى أسرة حاكمة واحدة تعد أقل بكثير من صعوية الاحتفاظ باللكيات 
الجديدة.(""/ ومن ثم فإن الأنظمة الملكية التى تسترعى الانتباه هى تلك التى يحاول 
الأمير فيها تأسيس السيادة على مقاطعة جديدةء أو الحكم قى نظام سيق أن حكه 
بواسطة شخص آخر. فالصعويات لا توجد بالقعل إلا فى تظاح ملکی جدرد"''), 
وتامين سلطة الأمدر کی هدا الوضع تخ وا بالتاعب دستیب ما نوجد اگما 
داخل النظام الجارى فى المجتمع من أتاس يؤيدون ما انطوى من أنظمةء ويضمرون 
حقدًا للنظام الجديد." : يقول مكياقللى: 
علینا آن نضع فی اعتبارنا أنه ما من شىء أصعب فى تتفيذه» ولا أكشر 
فالمصلح يجد أعداء بين جميم المنقفعين بالتظام القديمء كما يجد أنصاره 
فاترى الهمة بين أولئك المنتفعون بالنظام الجديد» وهذا الفتور ينشاً فى 
جانب مته عن الخوف من الأعداء الذين يملكون القوانين فى صفهم وفی 
جانب آخرء عن الميل إلى التشكك المتأصل فى البشر الذين لا يؤمتون إيماتا 
حقیقیًا بای شیء جدید؛ قبل أن یکوتوا قد جربوه بالقعل.") 
“ît must be considered that there is nothing difficult to carry out, nor‏ 


more doubtful of success, nor more dangerous to handle, than to 


(٭) إن اهم ما يميز كتاب الأمير ١۴١٥١١١٣م ٣٣۴‏ هو أته لىس معالجة منهجىة » بل عملا حيا" تتصهر قده 
الأيديولوجية ء وعلم السياسة فى الشكل الدرامى للأسطورة طا" وكان علم السياسة قبل مكيافيللى 
يتخ إما شكل اليوتوييا أو شكل الرسالة العلمية . اتظر : جرامشى » مرجع سيق ذكره " (المترجم) . 
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initiate a new order of things. For the reformer has enemies in all 
those who profit by the old order, and only lukewarm defenders in all 
those who would profit by the new order, this lukewarmness arising 
partly from fear of their adversaries who have the laws in their fa- 
vour; and partly from the incredulity of mankind, who do not truly be- 


lieve in anything until they have had actual experience of it" . 


وعلى كل أمير أن يواجه عدم اليقين المرتبط بالحظ مساه؟؛ فلا أحد يمكنه أن 
يعرف مقدما محصلة ما يزمع القيام به. وهى المشكلة التى تتفاقم بالنسبة للأمير الذى 
يتولى الحكم فى نظام قائم من قبلء وذلك بفعل ما يواجهه من بيئة عدائية؛ فهناك من 
يريدون إرجاع النظام القديمء وهناك أيضا كثيرون ممن سيصادرون على أى ضعف 
قد يروته فى النظام الجديد مما يجعلهم يغيرون عليه ويطيحون به. لهذا وذاك يصير من 
الحمق أن يعتقد الأمير أن فى استظاعته دائمًا التحكم الكامل فى الحظ. ولكته» مع 
ذلكء يجب أن يكون قادرا على التحكم فيه » على الأقلء ولو بصورة جزئية. يقول 
مکباقللی: إن الحظ هو الحاكم انصق ما نقوم به من أفعال. ولكتهء أى الحظء يسم 
للتنصف الآخر أو ما يقرب من ذلك من أن يكون طوع دين *(۶) ' 

فبرغم ما بخلقه الحظ من عقبات إلا أنه؛ وكما اعتقد مكيافللى؛ يمكن 
السيطرة عليهء وهو الشىء الذى لا يتأتى إلا لنفر معين من الناس: خاصة هؤلاء 
المتميزين بكل من الإقدام» والحصافة. فيقول مكياقللى : "ما الحظ إلا امرآة يجدر 
بنا إذا كنا نيغى السيطرة عليها أن تخضعها يالقوة؛ ويمكننا وقتها أن ذرى ما اذا 
كانت ستدع نقسها لسيطرة الشخص القدام الجرىء أم لمن يتقدم إليها على 
بستحياء"* والحقيقة أن الحظ بالتسية للقادة السياسين المحثكن لا مثل أكثر 
من فرصة لإظهار مدى قدرتهم على التحكم فى الأحداث. ويذكر مكياقللى هنا أن 
العظام من القادة "لا يدينون للحظ إلا بالفرصة التى منحتهم مادة تمكنوا من 
تشکىلها وفقا ا راوه متاس .""). 
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ففضراة القيادة eںا٣آا‏ e۴فھها‏ أو ما أسماه مکیاقللی ا٣ال‏ تشير إلى قدرة 
الأمير على أن ينحت من الفوضى وعدم اليقين المميزين للحظ نظامًا سياسيًا يفضى 
إلى تأييد الشعب الستمر لنظامه. وقى سبيل هذا يفصح الأمير عن فضااة القيادة 
عند إشباعه لمرب الناس قيما يخص ضمان تحقيق اهتماماتهم المادية بما يها 
تلك الأشياء الخاصة باللكية لا#۲مه٠م‏ وتكوين الأسر. لقد أثنى مكياشللى كثيرًا على 
القادة الذين تنجحوا فى جهودهم لتآمين ممتلكات الناس فى مواجهة آعدائهم القادرين 
على سلبهم إياها." هؤلاء القادة صاروا من الأيطال لدى شعويهمء ويستحقون أن 
يحظوا بالجد. والصیت. وفى هذا السياق آثنى مكياشظلى على قادة من أمثال موسى 
الذى ساعد شعب إسرائيل على الفرار من العبودية فى مصر' فى الوقت نفسه 
هاجم مكياقللى أولئك القادة الذين استغلوا قدراتهم قى إحراز السلطة على حساب 
مواطنيهم. فالقادة من هذه القئة هم أناس منلهم مثل أجاتوكليس اء طاةوه الذى 
خان أصدقاءه» وقتل مواطنيه المخلصينء وارتكب من الأفعال ما ¥ يمكن أن يطلق عليه 
فضائل» فهم على حد قول مكیاقالی "يحرزون سلطةء ولا يجنون مجدا.""). 

واكنه لبسط سيطرته على مجريات الأمور بالطريقة التى ينال بها تأيبد الشعبء 
قد يتحتم على الأميرء الذى يفصح عن فضيلة القيادةء ألا يولى اهتمامًاً لأقكار أخلاقية 
تقليدية من قبيل المحافظة على الاتفاقات. هذه المعابير الأخلاقية التقلىدىة قد تكون 
جوهرية فى ممارسة العلاقات قى إطار الأسرة أو بين الأصدقاءء ولكنها ليس لها وجود 
فى الغالب فى تظام عام يدعو الأمير إلى إظهار الجرأةء والجسارة امطلويين لضبط 
الأحداث العامة بغرض خاق مناقع دائمة للناس. 

ومن ثم» يجب على الأمير فى بعض الأحيانء ويغرض توفير المنافع المهمة لشعبه 
أن يطيح بقيم آخلاقية؛ تعتبر من التاحية التقليدية جوهرية فى الأوضاع اليومية 
العاديةء غير أن الأمير لا يستطيع دائمًا أن يمنحها تأييده. وأخالنا نرى هنا؛ أن عله 
السياسة, بالنسبة لكيافللىء لا يتأتى فى حقيقة الأمر من دراسات فى الفلسفة 
الأخلاقيةء ولا من أبحات نظرية فى القانون الطبيعى» ولا من قهم للاهوت» بل من 
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دراسة سياسات حقيقية ينخرط فيها رجال يتمثل هدفهم الرئيسى فى إحراز السلطةء 


ب) التجديد عن طريق العنف 

الوصول إلى فهم الكيفية التى يتصرف بها الحاكم المتحلى بفضيلة القائد ۵٣ا‏ 
يحسن بتا إعطاء مثال لنموذج الدور المكياقيللى ؛ مقدلا فی ضر نورخا Cisare‏ 
Borgia‏ فقد ایتسح الحظ فى اليدانة لبورجبا قأحرز ا عJ‏ رlilag Romagana‏ 
التى كانت فيما سبق إقليمًا قى الدولة البابويةء وكان ذلك بمساعدة والده البايا 
ألكسندر. لكن الحظ نفسه الذى منح بورجيا السلطان سيسلبه إياه لاحقا عندما توافى 
والده المنية. حيث بقول مكيافللى: إن بورجيا قد وصل إلى السلطة بثفوذ والده» 
وخسرها عندما زال هذا النفوذ." غير أن بورجيا فى فترة حكمه أظهر قبضة قوية 
على مسار الأحدات. على سبيل المثال إنه بمجرد توليه السلطة بحث قى تشديد قبضته 
على رومانا من خلال عدة وسائل مختلفة وجدها مكياقللى مما يستحق الثناء. فقد أتخذ 
تورختا اتفه من الات قراط لن عفرا انق تخب اة أخرى. اقا ل 
بإعطائهم متاصب وامتيازات جديدة قى مقابل تأييدهم له. أما أولئك الذين قفشل 
بورجيا فى شراء ولائهم ققد كسر شوكتهم بالقوة بمعاونة من الجنود الفرنسيين. وقى 
النهاية يجدر القول بآن رومانا قبل أن يتولى بورجيا حكمها كانت خاضعة لحكم آناس 
لم يستطيعوا حماية مواطتيها من كل آتواع الاضطراباتء ولكن بمجرد وجود بورجيا 
فى السلطة تال تأييد المواطنين بإعطائهم حكومة جيدةء ويإحلال السلامء والقضاء على 
الفوض )١١(.‏ 

ولإنهاء الاضطرابات؛ كان من الضرورى الاعتماد من حين لآخر على قسوة 
شديدة لإااueاc extreme‏ ' ومن أجل ذلك تنجد بورجبا یعین ریمیرو دی اُورکی ۳۲۲٥‏ ه۸ 
م هل آلدى عرف بالقسوة» والاقتدارء ويمنحه آوسع السلطات *(؟") ویمجرد 
نجاحه فى إحلال النظام» والاإستقرار خشى بورجيا من أن ييداً المواطنون فى كرهه 
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شخص ډار ع» عبنت فدِها کل من ماما نتوی عتها .۲" وهنا كان لحفظ النظام أن 
بتأتى هده الرة من شرعية الشعب بدلا من العتق السطوى. ولا كان بورجيا مازال 
فى خشية من أمره من أن تكون أعمال أوركو قد ولدت كراهيته فى تفوس المواطنينء 
ويغرض تجنب هذا الاحتمال» بحث فى التملص من الأوزار التى ارتكبها أوركوء فكان 
أن قتله بطريقة نالت اإستحسان الشعب» وأيضا نزهت به عن قسوة أوركو التى ثبتت 
مشطورا الى نصفينء بلقى به صباحا فى إحدى الميادين العامة...... واضعا بجواره 
قطعة من الخشب وختجرا ملطخا بالدماء. وقد أثارت وحشبة هذا المشهد لدى الشعب 
خليطًا من الرضاء والذهول."" وعاد الشعب مرة أخرى ينظر إلى بورجيا بصقته 
نكن فى استطاعة بورجيا تعيبن البايا الذى بريده»ء ولكنه على الأقل حال نون اختيار 
بابا لا یریده. قبالرغم من أن بولیوس الثانی |١‏ ااال لم يكن الشخص الذى اختاره 
بورجيا لليابويةء إلا أن بورجيا ظن أنه شخص يمكن التعايش معه. ولكن رغم تعيين 
يوليوس الثانى لم يتمكن بورجيا من الاحتفاظ بالسلطة. وقد آنحى بورجيا باللائمة 
على سوء حظه فى هذه المحصلة. وهنا نخبرتا مکیاقللی بان بورجدا آخبره انه کان 
لديه خطة محكمة للاحتفاظ بالسلطةء ولكن بسبب صحته المتوعكة لم يكن قادرا على 
تنقيذها. فمن منظور بورجيا إذن » وكما وصف مكيافللى الموقف آنه إذا كان بورجيا 
نفسه بتمتع بحالة جيدة فى الوقت الذى توفى فيه والده لكان ”من شأن الأمور أن تمضى 
بسيرة." ولكن بورجيا أخبر مكافللى أنه فى نفس الوقت الذى واقت والده المنية كان بورجدا 
ر ا فة و ر آنها قد آجهزت على أمله فی استمرار حکمه. 

مع ذلك وكما يخبرتا مكيافللى؛ فقد عاش بورجيا لمدة ثلاث سنوات أخرء 
وأنتهت حياته بعد ذاك قى إحدى الحروب." قما هو ا لأسيب | لحقيقی قى سقوط 
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بورجيا؟ اعتقد مكياقللى أن بورجيا قد ارتكب يعض الأخطاء التكتيكية قيما يخص 
تنصعب خليفة أبيه»ء خاصة فى سماحه بتولى يوليوس التانى مكانة البابا الذى كان 
علی حد تعبیر مکیاقللی 'سوء اختیار.'') فلما کان بورجیا عاجرا عن اختیار البابا 
الذی یریده کان حری به الا یسمح مطلقا باختيار شخص للبابويةء بل کان يتوجب عليه 
ألا سمح لأى من هؤلاء الكاردينالات( الذين أساء إليهم من أن يصل إلى متنصب 
البابويةء ولا ممن سيتوجب عليه ان يخشاهم عندما يرتقون البابوية. فالرجال غالبا 
ما يقدمون على اقتراف الإساءات إما بدافع الخوف أو الكراهية."" . 

ولكن إجمالاً كان بورجيا فى رآى مكياظللى شخصا استخدم ”القوة والاحتيال 
ليجعل من نفسه شخصًا محبویا مهابا من قبل الشعب." فأی شخص يريد أن 
يدمر أعداءه» ويدخل تجديداتء ويستخدم الخداع والعتف بشكل عام للسيطرةء وإدارة 
الأمور من أجل إحراز السلطة أن يجد تمونجًا أقضل مما قام به هذا الرل" ( 
فالقوة والشدة التى يحسن استخدامهاء تماما مثل الخداع الذى يحسن التخطيط لهء 
تجد قبولاً كوسائل لتأمين السلطة. فهى تكتيكات تعد مقبولة. خاصة عندما تستخدم 
لإرساء نظام سياسى قائم على الشرعية الشعبية (**. 


( ± ) الكارديتال لة٣ألاة٥‏ آحد مقدمى الكتيسة الكاثوليكية ء يعيته اليايا . (المترجم) . 

(+٭) کتب فرانسوا باکون عن مکبافللی : ”یجب شكر مكیافالى » والكتّاب من هذا النوع » الذين يقولون 
بصراحة » ويدون موراية . ما اعتاد التاس على قعلهء لا ما يجب عليهم أن يقعلوه" ۔ وهذا الحكم الصادر 
عن رجل فيلسوق قى عصر كان من المستحسن فيه التشهير بسخرية مكيافللى- دون أن يكون تطبيق 
الساسة » مع ذلك أحسن أخلاقية ويشكل محسوس مما كان يفعل قيصر بورجيا- يوضح صفة رئيسية 
عتد الفلورنسی حتی حدود معرفته وفکرہ ساعدتاه علی التعمق فی مقومات الحکم کما کان مطیقا قی 
زمتهء وإلى حد ما قى كل الأزمنة » وعلى كل حال ليست أهمية مكيافللى فى كوته شاهدًا فقط. فبقوة جهد 
عقلى مطيق على مسائل محصورة ارادا » طرد من السبامة كل مبتاقيزيقية ء وقصل جذرما بين مديتة 
أله »> وهمدذننة ه4 النأاس : فقد جعل معرفة الأخيرة من اختصاص العقل الإنسانى i.‏ أن هڏه الموضوعدة کان 
لها وجهها الآخر فالمعطيات التى يقبل بها على آنها الأولى وأنها لا ترد ليست كذلك لا قى نظر الفيلسوق > 
ولا فى نظر المؤّرخ. ولكن مكيافللى برفضه عن عمد كمية كييرة من الأفكار الوسيطية > التى كأتت لا تال 
حية » عند الكثيرين من معأصربه ٠ a‏ كما بقولون الساحة لقيام ينيات جديدة فيما بعد TE‏ 
ما سيوضحه الكاتب يشكل دقيق خاصة قيما يتعلق بالبنية الحدىثة للمجتمع المدنى قيما تيقى من هذا 
القصل . انظر جان توشار » مرجع سابق. ص : ٠٠٠‏ (المترجم) . 
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ج( تكذيكات السلطة : الحفاظ على المظهر 

إن دراسة الحالة التى قدمها مكيافللى متمثلة قى بورجياء وتناوله فيها لمسالة 
الحظء تراه بكللها هنا بتصيحة يسديها للأمراء عن كيفية الاهتمام بأمورهم. وهنا 
متمثل اهتمامه فى إظهار الكيفية التى يجب على الأمير أن يتصرف بهاء بمجرد وصوله 
الى السلطةء المحافظة عليها."") وسنرى أن نصيحة مكيافللى إنما وضعت التأكيد 
على أن مظهر الأميرء وهيئته تعد من المسائل المهمة الغاية فى اكتسابه ثقة مواطنيه. 
وهذا ما يعنى أنه غالنًا ما يجب عليه أن يظهر على ما هو مغاير له فى الحقيقة. أى 
عليه أن يظهر: مؤمتًاء إنسانيًاء صادقاء متديتاء ولكن فى الوقت نفسبه "عليك أن تحتقظ 
بذهن على أتم الاستعداد للتصرف على ما هو عكس ذلك وقتما يكون ذلك مطلويا حيث 
تكون وقتها قادرا على التحول إلى الصفات النقيضة "" إذن من الواجب على الأمير 
أن بتوخى الحذر عند ظهوره على الناسء وأن يرسم نفسه أمامهم بطريقه تجطه 
مرغويًا لديهم» بل عليه أيضًا أن يكون حذراء ”أشد الحذرء من أن يتلفظ بما يجعله يبدو 
کما لی كان غير حافل بالصفات التى سردناها. وهى النقطة التى تصدق» على نحو 
خاص,» على ما يتعلق بالدين.(""' فالناس يترنحون بفعل ما يسقطه الأمير عليهم من 
هيئة لهء وأكثرهم لا يعبئون بما وراء هذه الصورة من حقيقة. 

ويجاتب ما ذكر من سمات» هناك أیضنا صفات أخرى يجب أن يظهرها 
الأمیر » فعلیه آن يبدو کریمًا ای لیس بخیلاً بسخی آی لیس بجشع» بل وجديرا 
بالثقة؛ ای على عکس ما قد ییدر من شخص غير قادر على الوقاء بویعودهء 
وبشجاعًا أى منافيًا للجبنء وجادا كصفة مضادة للاستهزاء بالأمور» وأن يكون 
متصقا بالإنسانية دون الغطرسة." إلا أته ما من أمير يمكنه أن يحتضن داخله 
كل هذه الصفات الحميدة متجنبًا فى الوقت نفسه جميع الصقات الشريرةء 
وهنا تقول : إن عليه تفادى تلك الرذائل "التى من شانها أن تفقده الولاية" ورغم 
ذلك قعندما يصير من الضرورة له أن يفصح عن شرور معينة من أجل 
المحاقظة على السلطةء عليه أن يقعل (أ") ٠‏ 
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إن تأكيد مكيافللى على محافظة الأمير على المظهر اللائق تعد بلا شك ماقة فى 
عصرنا الحالى ومنفذة على أكمل وجه قيما يقوم به مديرو الحملات الانتخابية ممن 
يستخدمون التليفزيون لإسباغ الصورة التى تغوى المواطنين لتاييد المرشحين. 
ف مكیاقللى"ء شآنه شأن مديرى الحملات هذه الأيام» كانت أديه رؤية ساخرة من الأمة 
وآذواقها السياسية. حيث يقول: 


ولذا فيرون الأمير إلى الظفر بالولاية والمحافظة عليهاء وستجد الجميع 
يطرون على وسائله ويعتبرونه مثالا للشرف» لأن الدهماء غالبا ما يأخذون 
بالمظاهر... وما العالم سوى الدهماءء أما القلة الذين ا يعتيبرون من 
الدهماء نجدهم معزولين عن الناس عندما تجد الأغليبية ضالتها فى 


الأمير "(*". 


“Let the prince therefore aim at conquering and maintaining the 
state, and the means will be judged honorable and praised by every 
one, for the vulgar is always taken by appearance ...and the world 
consists of the vulgar, and the few who are not vulgar are isolated 


when the many have a rallying point in the prince”. 


إن التآكيد على حفظ المظهر اللائق أمام الشعب يشير إلى أنه عندما تبوء بالقشل 
إحدى محاولات مقاومة قوس وسهم الحظ ء فيجب على الأمير أن يتمتع بالقدر الكاقى 
من المرونة لتغيير توجهاته. فهو لا یجب أن کون أىديولو‌چيا مخلصا لشكل أو مسار 
معين من العمل. علاوة على آنه إذا ما وجد» فی عدوله عن توجه سیابسی سايق» آنه من 
الضرورى أن ينكث بعهد ما؛ عليه آلا يتردد. "فالحاكم الحصيق المتدر لأمره لا يجب 
أن يثبت على الوقاء عندما يكون ذلك ضد مصالحه " . فبرغم أنه من الأقضل أن يبدو 
امرء صالحا ومستقيمًا من الناحية الأخلاقيةء فإن الأحدات قد تملى عليه مثقما كان 
مع بورجيا أن يكون جسورا بلا شفقة. هذا هو السبب فى أن الأمير يجب ”أن يعرف 
كيق لا يكون صالحاء وكيف يستخدم هذه المعرقة أو لا يست خدمها » حسب 
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ما تستدعيه الضرورة."" ومن ثم فالمحافظة على المظهر الصحيح تعد إلى حد كبير 
وظيفة من وظائف الأمير الذى يقوم بالاختيار الصحيجح فيما يخص كيفية العمل 
أو التصرف فى وقائع معينة. فإذا كان متواضعا بيتما يتوجب عليه أن يكون جسورً 
فسيظهر كانه غير قادر على حمل عباءة lıdlطة the mantle of power‏ › ومن ڈم 
سیبدی متلعثماً وغیر کفءء ویااتالی سیجلب على نفسه العديد والعدید من هجوم آعدائه 
فتدركه قىضة الحظ. 

وحتى عندما يتخذ الأمير القرارات الصحيحةء ويحتفظ بهالة من السيطرةء والكقاءة 
قإن هذا لا يكفى فى حد ذاته لضمان متصبهء فالحقيقة أنه إذا كانت المحافظة على 
المظهر اللائق هو كل ما نبغيهء قإن كل ما يجب على الأمير أن يقعله هو أن يقعل 
ما يكسبه حب مواطتيه. فلا شك هنا أن جميع الأمراء يقومون بأفضل ما ديهم عندما 
يستطيعون الاحتفاظ يوقاء وحب شعويهم. قبالنسبة لمكياظلى "إن خير القلاع (لحماية 
السلطة) هى ما تؤسس على حب الشعب.' إلا أن مكيافللى قد أوضح أن الأمير يجب 
آن يتقبل إلى حد كبيرء أن الناس بسيظلون دائما يتلقطون الهفوات التى قد تصدر عنه 
حتى وان كان يظهر فى قوة من آمره حيال الأحداث, متحلمًا بالظهر اللائق. لاذا؟ 
حسب مكدافللى نجد أن جميع الأمراء دائما ما يواجهون السؤال الأزلى الذى يطرحه 
المواطنون على الساسة وهو: نعم؛ لقد قدمت لى بالأمس خيرا ولكن ما الذى صنعته من 
أجلى مؤخرا؟ ورغم أن السؤال لم يكن من صنع مكيافللى فلسان حاله يقول ذلك. فقد 
کان مكیاقللى على وعى تام إذن بان معظم المواطنين يجحدون المعروف وأنهم ”منافقون" 
وأمشتهون لما فى حوذة غيرهم وليس من الممكن الاعتماد عليهم وياختصار ”ما دمت 
تتقعهم قهم لك كاملين يفدونك بدمائهم ومتاعهم وحياتهم وولدهم... ولكن عندما تقع أية 
واقعة مشئومة تكون فى غير صالحهم تراهم ينقلبون علرك ""). 

إذن كيف يحتفظ الأمير بسلطته فى مواجهة هذا التمط من المشكلات؟ يوضم 
مکیاظللی آنه أحياتا إذا لم يتمكن الأمير من أن يكون محبويًاء فمن الأفضل له أن يكون 
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مهابًا.(“) فالشعب يجب أن يكون على علم بقسوة الأمير وملما بان فى استطاعته أن 
يستخدم ضدهم تفس القوة التى استخدمها ضد أعداء البلاد» أو ضد خصومه فى 
الداخل. ولكنه مع ذلك يجب عليه أن يلتزم بحدود معينة فى تخويفه للرعايا. فلا يمكنه 
أن يتمادى فى تاك إلى أن يستثير كراهيتهم.“) فلكى يتجنب الأمير وقوع الكراهية: 
عليه ألا يكون ناهبًاء ومصادرا لأملاكء ونساء رعاياه ... ولا يمكن له أن يتعدى على 
متاع أو شرق العوام من الناس.“ وهنا يوضح مكيافللى آنه يجب على الأمير أن 
يعترف بعدم إمكانية الاإستمرار فى البقاء إلا بقدر خدمته لمصالح رعاياه الحيوية. وإذا 
لم يخش التاس من الظروف التى قد تهدد هذه المصالح لن يعودوا فى حاجة إلى حام 
وكذاك إن لم يكن الأمير فى أذهان الناس جز من جملة الظروف التى يخافونها فلن 
يحتاجون إليه. فمن الواضح أن من هم الملصالح عند التاس هو تأمين ما لديهم من 
أشياء عزيزة » ويالتالى فهم يتوقعون من الأمير أن يخلق مجتمعا يحمى أسرهم, 
وممتلکاتهم. 

وهنا يسرد مكياقللى طرقا مختلفة يمكن للأمير بمقتضاها أن يوقر الحماية 
لمصالح شعبه الحيوية والاساسية. ما تلك الطرق؟ أولها الانخراط فى " مشاريع 
عظيمة." ومثال تلك المشاريع؛ القيام بحملات عسكرية ناجحة من شأنها أن ”تذهل" 
العامةء ويالتالى تبعث على الشعور بالفخر القومى فى تفوسهم. ويمكن للأمير أيضنًا أن 
ينشغل بأعمال داخلية تخدم مصالح الشعب يطرق مؤترة؛ وهو هنا يسعى إلى 
"الاشتهار بالعظمة والتفوق. “ وفى كلتا الحالتين فعتد قيامه بهذه الأعمال الخدرة 
لصالح مجتمعه؛ يثير الأمير الإعجاب لدى الشعب الذى يمتن له من أجل المنافع التى 

وريما تكون أآقضل طريقة للإإعلاء من شان المصالع الحيوية للناس هى خلق 
مجتمع يكون الأفراد فيه قادرين على تلقى ما يسعدهم من الحياة » ويرضيهم. ويجب 
على الأمير أن يعمل من أجل توقير الشروط التى تضمن الرخاء المادى لمواطنيه» وهذه 
الشروط يجب أن تتيح للأفراد أن يشتركوا فى ممارسة الحياة بالطرق التى يختارونها. 
یقول مکیاقالی: 


علاوة على ذاك » يجب عليه أن يشجع مواطنيه أن يمارسوا مهنهم هادئى 
البالء سواء فى التجارة أو الزراعة أو أية صنعة أخرى يقومون بهاء حتى 
لا يحجم هذا عن تحسین ما یمتلکه بسبب خشیته آن يسلب مقه»ء أو أن 
يخشى ذاك من الشروع فى تجارة خوفا من الضرائب» بل ينبغى أن يكافي 
من يقوم بتلك الأمور» ومن يسعىء بأية طريقة إلى تحسين مدينته أو ولايته"““" 

“Moreover, he must encourages his citizens to follow thelr callings 

quletly, whether In commerce, or agrlculture, or any other trade that 

men follow, so that this one shall not refraln from improving hls pos- 

sesslons through fear that they may be taken from him, and that on 

from starting a trade for fear of taxes; but he should offer rewards to 

whoever does these things, and to whoever seeks In any way to Iim- 


prove his city or state” . 


إن أمير مكيافللى على دراية بن التاس لن يكوتوا أحرارا مطلقًا إذا ما عاشوا 
فی خوق من أن یسلبوا ثمار جهودهم. وهو ما یعنی أن التاس لن يكونوا أحرارًا فى 
الإعلاء من حياة يختارونها بأتفسهم إا عندما يقتنعون بأن الآخرين لن يسلبوهم 
ما حققوه من مكاسب. ومن ثم يدو أنه على الأمير آن يضع نظاما من القوانين التى 
تحمى المصالح الأساسية للناس كما أنه لیس من الکاقی» كما یری مكیافللى» أن 
تصان مصالح الناس من الجور عليهاء بل عليهم أن يقهموا وجود مسئولية موازية فى 
تتبع طرق الحياة من شأنها أن تعزز المجتمع برمته. لذاك يدرك آمير مكياشلى أن 
الإسهام فى الصالح الأعم للمجتمع» ومن ثم بأهمية بقاء الفضيلة المدنية. ولتحقيق هذا 
الهدق سيسيغ مير مكياقللى المكاقآت على الناس من أجل العمل بالطرق النافعة؛ 
ليس فقط من أجل صالحهم پل أيضا من أجل صالح المجتمع ككل. وعلى هذه القكرة 
سييتى مكياشللى مناقشته للنظم الجمهورية كما سنرى فى الجزئية التالية. 
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۴ - المحاضرات والأنظمة الجمهورية : 

رأیتا فی قراعتا للأمیر ٠٣۴ ۴۲٠٣١١‏ كيف خلق القائد الذى يتحلى بفضاالة 
القيادة ااا نظاما يعد أساسا لتدعيم وتأييد الناس لحكمه. وفى المقالات -ء٥‏ ۲۲۵ 
85“ ستجد أن القائد بفصح عن تلك الفضيلة عتدما يكون بصدد خلق مؤبنسات 
دائمة تتجاوز صولجان حكمه»ء وتضمن الناس الحاجات الأساسية للأجبال القادمة. 
حيث لن تكون القاعدة التى تَقيم على أساسها إسهامات القائد» كما هو الحال فى 
الأمير؛ متمثقة فى كيفية تمكن قائد» مثل بورجياء من الحظ أو القدر بحيث استطاع 
الحفاظ على نظامه طوال حياته» بل ستتمثل فيما إذا كان ما يقيمه القائد من تظاح 
سیاسی سیستمر بعد أن یقضی نحبه آم ¥.“ ومن ثم» یری مَکیافللی أن الخير 
لجمهورية أو مملكة ما لا يقتصر على وجود أمير يحكم بحكمة آثناء قترة حياته» بل فى 
وجود ذلك الأمير الذى بسيهبها تلك القوانين التى بستصون نفسها بتفسها حتى يعد 
معا 

إلا أن خلق نظام سياسى ممتد ومستمر» فى حالتتا هذه» فى نظام الجمهورية 
الذى يمثل موضوع المقالات. يعد مسالة صعبة. لأنه فى حين أن الحكومات تنش 
لأسباب تتعلق يتأمين العدالةء فهى دائما ما تتقوض بفعل القساد. فالحقىقة أن صعود 
وسقوط الحكومة بالتسبة لكيافللىء إنما يتسجم مع الدورة التى تَأخّذها الحكومات 
قى التحول من حكومات عادلة إلى حكومات غير عادلة بسبب الفساد. ومن تم يتمرد 
التاس ويتورون عليها بغرض استعادة العدالةء إلا أن القفساد ما ليث أن نعود مرة 
آخرى. هذه الدورة مستمرة عبر التاريخ. ولتفسير هذه الدورة المتواترة ناقش مكياظلى 
ستة أتواع من الحكومات. أولاً هناك ثلاثة أنواع صالحة أو عادلة هى : اللكية أو حكه 
الشخص الأفضلء والأرستقراطية أى حكم نخبة من أفضل الناسء والديمقراطية أى 
حكم الكل للكل. وكل من هذه الأتماط الثلاثة بقابله شكل غير عادل. فالصورة الفاسدة 
من الملكية هى الطاغية أى حكم شخص ظالمء» والصورة الفاسدة للأرستقراطية هى 
الأليغاركية أى حكم قلة ظالمةء والصورة الفاسدة من الديمقراطىة هى الفوضوية 
أو حكم الغوغاء(١“).‏ 
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وفيما يلى بستوضح هذا الطابور من الحكومات التى ظهزت على مدار دورة 
العدل-الظلم"» وذلك بغرض إظهار الصلة بين الحكومات المختلطة أو ما يسمى حسب 
مكيافللى بالجمهورية. فالجمهورية التى توجه التاس إلى الصالح العام تحتوى على 
عتاصر من كل تمط من أنماط الحكومات العادلة. قهى تمثل النظام السياسى 
التموذجی عند مکیافللیء والذى اعتقد آنه وجد فى روما القديمة“). 

وتبداً دورة أنماط الآنظمة السباسدة بمناقشة الحكومات الأرلى. فقيل أن تزداد 
أعداد الناس بشکل کبیر لہ تكن هتاك حاجة إلى الحكومة. ولكن بتزايد أعدادذهمء 
وجدوا مر الضرورى أن يتحدوا بغرض تأمين الصالح العام. ويهدف تحقيق أهدافهم 
الملشتركةء اختاروا من بينهم الأفضل والأقوى ليقودهم. فى الوقت نفسه بدا التااس 
يميزون بين من كانوا يتميزون وسطهم بالأمانةء وأولئك ممن تميزوا بالشر والرذيلة. 
وهؤلاء كاتوا أنانيين لم يكن من الممكن ائتمانهم على السلطة. وقد أدت هذه المشاعر 
إلى إرساء القوانين بغرضنق ضمان توقيع الجزاءات على مرتكبي الأعمال غير الشرعية 
ضد الآخرين. ”هكذا كان أصل العدالة" » مثلما قال مكيافللى. وهو ما جعل التاس بعد 
ذلك عند اختيار الأمير لا ينظرون إلى الأقوىء» ولا الأشجع» بل إلى الأكثر حكمةء 
وعدلاً) . فالحكومات الأولى أو الأنظمة اللكية المبكرة قد تأسست بواسطة العظماء 
والحكماء الذين موا الحكومة بأقضل شخص لديهه. 

وعندما انتقلت السلطة بعد ذلك إلى الجيل التالى أستّخدمت الطرق غير 
الانتخابيةء والوراثية. ولكن مع هذا الاتتقال ظهرت مشكلات جعلت من المحافظة على 
النظام العادل مرا صعبًا. فأبناء القادة الصالحين الأولين أفسدتهم حياة اليسرء 
ريالتالى اقتقدوا لكل معرفة بأهمية التفوق من خلال إظهار الفضيلةء وفى المقابل 
اعتقدوا أن من حقهم أن يمنحوا كل ما يمكن من ترف. ويالتالى سرعان ما يجر الأمير 
على نفسه كره العامة."" ولأن كره الناس مما يخيف الأميرء تراه يقرر حماية نقسه 
بالتحول إلى طاغية يخضع الناس بغرض الاحتفاظ بسلطته عليهم. 


ويتمرد الناس على هذه الظروف» ويطلق يعد ذلك على من قادوا التمرد اسه 
المحررون."'") وهم من قاموا بتشكيل حكومة بطبقة حاكمة جديدة من النبلاء منشئين 
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بذلك الحكومة الأرستقراطية. وهنا تتذكر الحكومة المكونة من أقضل نخَبة من الناس 
ما ارتكبه الطاغية من إرهاب ويأآملون فى ألا يعود ذلك ثانية. ويالتالى ققد أعلوا من 
شأن القوانين التى تمثلت أهدافها الرئيسية فى المصلحة العامة. ولكن أبناعهم الذين 
خلقوهم کانوا على جهل يما حاول آباؤهم إتمامهء كذلك لم يكن لديهم خبرة بما حدث 
من الطاغية وما جرى لهء كما أتنهم لم يكونوا على اقتتاع بالمساواة المدنيةء ومن ثم ققد 
غفروا لأنفسهم ممارسة الجشعء والنهمء والقجورء والعنف وسرعان ما أقفسدوا 
الحكومة الأرستقراطية وأحالوها إلى طغيان أليغاركي غير عابئين بأى من الحقوق 
.(aiukl‏ 

وجاء الأليغاركيون بتقس الاستبدادية التى عاشها الناس تحت حكم الطاغية 
الأول فثار الشعب على هذا الوضع ويحث عن الحماية عند أمير جديد. إلا أن عهد 
الأخير كان أيفسًا اإستيدادئًا۔ لذلك عندما تذكر الناس ما جرى من إخقاق لكلا 
الأميرين اللذين حلا بعد الأليغاركيةء والأرستقراطيةء قرروا إرساء نظام ديمقراطى 
واضعين فى نيتهم ألا تقع السلطة فى أيدى أمير أو قلة من التبلاء."" إلا أن النظام 
الجديد للحكم لم يظل موجودا إلا بدوام من بساعدوا فى تأسيس تلك الحكومة. وعندما 
تولى الجيل التالى السلطةء كانوا مفتقدين للذاكرة الجيدة لما حدث فى الماضىء ومثما 
. حدث فى الماضى وقعوا هم أيضا فى شرك العادات الشريرة التى أحلت القمع قى 
اليلاد. فلم بستشر كل فرد غير ما بداخله من أطماع» وكانت آلاف من الأعمال الظالة 
ونكت نوما وتخوات النقراطة الى فوضي. واقتكي ذلك اعادة الأمسر: الفا 
الواحد» الذى استطاع اإستعادة التظامء ولكن مرة أخرى تدور نفس الدورة وتتكررء 
فيتحول المجتمع ويسقط فى القوضى(“. 

وهنا نجد على مدار ما عرضنا بشكل عام؛ أن عدو كل الأنظمة خاصة الصالحة 
منها؛ هى القساد وذلك ”أن الُشرع الذى يهب ولايته أو دولته أا من الأشكال التلاثة 
الصالحة من الحكومةء نما يكونها لفترة وجيزة» حيث لا توجد من الاحتياطات 
ما يمكن أن تمنع أَيا من تلك الأنظمة الثلاثة التى اشتهرت بالخير من الفساد وتحولها 


2206 


إلى النوع المضاد لها.(*) مع ذلك فقد خفف مكياقظللى من هذا التشاؤم إلى حد ما 
باختياره النموذح المختلط الذى يعد آكثر احتمالاً للوقوق أمام بسرطان القساد من تلك 
الآنظمة. ففى التظام المختلط يتقاسم السلطة ثلاثة أنماط الصالحة مجتمعين : اللكء 
والنبلاءء والشعب. ولقد أشار ليكيرجس" ںuواںء‏ راء المشرع العظيم لإسيرطةء بھذہ 
المقارية من أجل إسبرطة التى ظلت طوال ۸٠٠١‏ عام قى سكتة عامة. ورغم أن روما له 
بتوقر لھا قائد عظیم متل لیکیرجس فقد کان ادیها رومولس usااصه۴8‏ وملوك آخرون 
ممن قدموا لها قوانين 'تناسبت مع الأحرار من التاس. ولقد وضعت القيادة الرومانية 
النظام الملكى دون الجمهورى كهدق لها فى بداية الأمرء ولكن بعد ستوات طوياة 
تحولت اللكية إلى جمهوريةء وذلك عندما جاعت هينة ملكية لتحقاسم السلطة مع 
العناصر الأرستقراطية فى المجتمع و مع الشعب أيضًا. وهو المزيج الذى جعل 
الدبستور كاملا .)١(‏ 

فى الحكومة المختلطة أو الجمهورية تتقاسم الطبقات الثلاث السلطة وكل 
منها يراقب ويراجع الأخريين مانعين بذلك آى انفراد بالسلطة من قيل طبقة واحدة. 
إلا أنه حتى فى التظام المختلط لايد من إلقاء المسئولية الكاملة عن حماية الحريةء قى 
أيدى سلطة واحدة. فالحرية لا تكون فى أفضل حماية لهاء حسبما رأى مكياقللى 
الا عندما تكون فى آيدى عامة الشعب. لاذا؟ لأنه بينماً نجد لدى النبلاء رغبة شديدة 
فى السيطرةء قإن عامة التناس لا بريدون بسوى التحرر من السيطرة. فهم أكثر رغبة 
من آية طبقة أخرى فى 'العيش فى متعة الحرية؛ بحيث نراهم»ء عند ائتمانهم على 
رعاية أية امتيازات أو حريات» أقل اإستعدادا لانتهاكها؛ فهم بالضرورة سيرعونها 
أقضل من سواهم» ولأتهم لا يمكنهم حرمان أنفسهم منهاء قسيمتعون غيرهم من 
القياح بذلك*) . 

وتأسيسًا على أهمية محافظة الجماهير على الحرية؛ نجد من الأهمية البالغة 
بالنسبة للناس ألا يصبحوا هم أنفسهم فاسدين. ”فعندما يستحوة القساد على الشعب 
بأجمعه»ء لا يمكنه وقتها حفظ حريته حتى ولو لأقصر فترة ممكنة."0) والحقيقة إن 
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أهمْية تفادى هذا القساد وسط الشعب يعد غاية فى الأهمية من حيث المحافظة على 
تكامل عملية سن القوانين. وهنا ذكر مكيافللى» مشيرا إلى الجمهورية الرومانيةء أنه 
بمقدار ما كان الشعب غير فاسد؛ كانت عملية بسن القوانين بمثابة الإطار الذى عمل 
قيه المواطتون على تتفيذ ما اعتقدوه فى ص "ع الجميع» وكان ممسوحا لكل المواطنين. 
قی هذا الإطارء آن یعبروا عن آرائهم حیال ما یجری من مشروعات و ما يطرح من 
آهداف » وکانوا لا يطلقون أحكامهم بصدد ما هو أقضل إلا بعد أن يكونوا قد 
استمعوا لجميع الأطراف. ولكن عندما قسد الشعب» انهارت العملية برمتها. يقول 
مكيافللى: ”أنه عندما صار المواطنون فاسدون أصبحت هذه المنظومة (سن القوانين) 
من أسواً ما يكونء ومن ثم تطلعت الفئة الأكثر نفوذا إلى قوانين تهدف إلى توسيع 
سلطتهم دون العمل من أجل الصالح العام وحرية الجميع » وقد جم الجميع الخوف 
من معارضة تلك القواتين ° . 

ويمخرد أن تخد الآخداث هذا الممتار تغدى حماية الحرية شيتًا شدي الصغوبة 
إن لم یکن مستحیلاء ویبقی الأمل فی ذلك متروگًا فقط لظهور رجل سیاسی قوی مثل 
ذلك الذى قدمه مكيافللى فى "الأمير". حيث من المؤكد أن الدولة ستضمحل إلى "صيغة 
الحكم اللكى دون الجمهوري." وفى هذا المقام ذكر.مكيافللى: "أته بالنسية لمن 
يستعصى خضوعهم» بما يثيروته من شخب» على قوة القانون البسيطةء يمكن السيطرة 
عليهم من خلال إجراء تتخذه سلطة يغلب عليها العنصر اللكى. والسعى إلى اعادة 
الأاشخاص لسار السلوك الخ ر بابة وسائل أخرى لن يخرج ف ا الاحتمالين؛ اما 
أن تكون محاولة شديدة القسوةء أو مهمة يستحيل تنفيذها". 

لكن هذا العلاج ليس لازما فى مجتمع يوجد فيه التزام قوى بأخلاق الفضيلة 
المدنية. لأنه قى هذا السياق # يصير الناس فاسدينء» يل بقومون بتطوبر تلك العادات 
المرتبطة بالمسالة ذات الأهمية الرئيسية فى جمهورية مكيافللى؛ وهى احترام القانون. 
هنا نجد المواطتين على ابسنتعداد إلى ترك إغواءات السعى وراء مصالحهم الذاتية 
جانباء بغرض تأمين مكانة القانون فى المجتمع » ولكنهم لكى يتبغوا هذا المسار لابد 
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للقوانين من أن تكون خيرة أو عادلةء وإ قلن يتبع الشعب أو يراعى ما يلزم مث عادات 
لتدعيم تلك القوانين. 

فقد رأى مّكيافللى؛ أنه المحافظة على مساندة القوانينء يجب على الناس أن 
يراعوا تلك العادات التى تجعل من هذا الالتزام مرا ممكتا. ولكن إذا غابت القوانين 
الخدرة لن تظهر هذه العادات. يقول مكيافللى: "لأن عادات التاس الصالحة تتطلبي 
قواتين صالحة لتدعيمهاء فانه لمراعاة القوانين لايد إذن من وجود عادات صالحة عذد 
اه١‏ 

ويتاكيد مكيافللى هنا على القوانين الصالحةء کان کل ما يدور فی ذهته فى هذا 
الصدد هى تلك الأهمية الرئيسية لحكم القانون. فالقوانين الخيرة تضع الصالح العام 
هدقا لهاء بيد آنه لا يمكن الخير أن يتحقق إذا ما كان هناك بعض ممن يعتقدون فى 
أتقفسهم أنهم فوق القانون»ء ومن ثم لا يخضعون له بحكم مكانتهم الأعلى. وهنا يذكر 
مكياقللى أن ”الجمهورية القائمة على تتظيم جيد" لا يجب على الإطلاق ”أن تمحى 
جرائم مواطنيها بحكم جدارتهم؛ بل عليها أن تثيب الأعمال الخيرةء وتعاقب على 
الأعمال الشريرةء ويالنسبة للشخص الذى أثيب لقيامه بعمل خيرء ثم جاء لاحقًا مرتكبا 
لإثم» فيجب أن ينال جزاء بغض النظر عن جدارته فيما سبق. فالدولة التى تراعى مثل 
هذا الميداً حق مراعاةء ستتمتع لزمن طويل بحريتهاء وإن لم تفعل فسرعان 
ما ستتعرض الخراب”"). 

لقد ازدری مكياقللى أولئك الذین کانوا على غير استعداد لأن یقکروا فى الامتثال 
لقانون واحد متلهم مثل آی شخص آخر. خاصة آنه کان فی ذهنه»ء عند تتاوله هذه 
النقطةء وضع كان تسيطر فيه طبقة فاسدة؛ حيث التقاليد الياليةء وطبقة الإقطاع قد 
تعودت على ذلك. فلقد عاش هؤلاء على ما ورثوه من ثروات دون أن بقوموا بای عمل 
نافع» ومن ثم بسعوا للحفاظ على العلاقات التى بمقتضاها يمكنهم السيطرة على 
الآخرين فى المجتمع. فلم تكن مصلحتهم هى الصالح العام بل صالحهم هم. "إنهم 
مهلكون للمجتمع."" فهم لا يكتون احترامًا لحكم القانون؛ لأن مصالع عامة الناس 
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تأنى فى درجة من الأهمية أقل بكثير من مصالحهم هم. ويخضوعهم لحكم أرستقراطية 
فاسدة؛ سيخشى عامة الناس دائمًا على حريتهم؛ لأنهم لن يتمتعوا يالأمان لا فى 
ممتلکاتهم» ولا حیاتهم» ولا آسرهم. 

وفى المقابل أثنى مكياقللى على الأرستقراط الجدد الذين كسيوا ٹروتهم من 
"التجارة واللكيات المتنقلة" ولم بملك أى متهم قلاعا أو سلطاتًا قضمائيًا على 
الرعايا.( فهؤلاء من المفترض أتهم يكتون احتراما للعامة من التاس» ويعملون على 
تحقيق حكم القوانين الصالحة التى تعمل من أجل الصالح العام. والحقيقة آنه فى 
فيتسيا؛ حيث كانت هذه الطبقة تحتل مكانة بارزة؛ ظل المواطنون العاديون. رغم 
استيعادهم من المتاصب والأمجاد المختلفة التى قصرت على الأرستقراط الجددء 
قادرين على إيجاد أساس للاستقرار والوفاق الاجتماعى. وهذا الوضع إتما يشير إلى 
أن الأرستقراطية الجديدة التى تشأت من التجارة والأعمال؛ لم تشكل تهديدا لحرية 
التاس العاديينء يل على العكس قد قدمت» من خلال صناعها وتجارتها. سانا 
القفرص أعظم للجميع. )1( فقی أوضاع كهذه بيزدهر المجتمع» وتتحقق السعادة 
والرخاءء ويتوفر الأمان الجمهورية. 

هتاك عناصر أخرى غير القوانين الخيرة يمكتها أن تساهم فى حفظ تلك العادات 
الصالحة الفضيلة المدثية التى تعمل كحائل يين فساد المواطتين. فالممارسات 
والمؤسسات الديتية على نحو خاص يمكنها أن تولد شعورا باحترام الأعراف الخاصة 
بالفضيلة المدتية التى تساعد فى حفظ الالتزام بالصالع العام. فى ذلك يقول مكبافالى: 
اطالا أن مراعاة الشرائع السماوية يعد السيب فى عظمة الجمهوريات» فإن عدم 
الاكتراث بها يسفر عن خرابها." وعاد مكياقللى لاحقا ليذكر أنه ليس هتاك ما هی دل 
على خراب أمة من أن ترى الدين ممتهن."") غير أن مكياقالى لم يبدو مقدما بعد ذلك 
على الاعتقاد فى أن المئسسات الستية يمكتها أن تكون المصدر الرئيسى للقفضااة 
المدنيةء وذلك لما حدثء فى اعتقاده من فساد للكتيسة الكاثوليكية. فلقد دمرت الكتيسة 
كل بر ودين فى إيطاليا"") . والأهم من ذلك آنها لا يمكنها أن تكون بمثابة قوة 
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تساعد فی توحید ا المواطنة على مستوى الأمة برمتها. فالكتيسةء» حسب 
مکیافللی, 2 لتنكتدا لأنها يقت ولا زالت تد تھی ای اما منیا (A‏ 
وأخيراء يرى مكياظللى أن هناك فى المدن ET‏ الكبيرة شغقا عظيمًا 
ا(0 شغقا عن حقيقة مؤداها آن التاس على دراية بأن الرخاءء والثروة 
لا بظهران إلا فى مدينة تسود بين جنباتها الحرية. إلا أن الرحاء وحده لا يصتع مدينة 
عظيمة. . فعلاوة على ذلكء يجب أن يكون هتاك التزام بالصالح العام من قبل المواطتين. 
ولم تكن عظمة روما فى حقيقة الأمر إلا نتاج الدراية بهذه النقطة. وهنا يذكر مكيافللى 
أن السيب فى هذاء > أى عظمة روماء كان واضحاء حيث إن المسالة ليست فى الرخاء 
بمفرده بل فى الخير العام الذى يجعل المان (أو الجمهوريات) عظيمةء ولا شك أن 
الخبر العام لا يحظى باهتمام ورعاية إلا فى الجمهوريات لأن كل ما يفعلوته هناك يكون 
من أجل المنفعة العامة" 

إن التظام الجمهورى فى أعظم حالاته يحتوى على صفات مهمة من صفات 
المجتمع المدني. فهتاك فرص للأفراد لتتبع مفاهيمهم الشخصية ها هو فصل لهمء 
ولكن فى إطار يحكمه مفهوم بعيد المدى متمثل فى الصالح العام. وهى ما سيفصح عن 
ka SS‏ الت تمن يكوه أساس لعاملة متساوية لجميع 
المواطنين دة بغض النظر عن الطبقة التى ينتمون إليها. إلا أن مكيافللى خاف من أن حتى 
هذه الطرىقة قد ركن اا التهديد. وهو خوف مبعثه السبب القعلى الذى حمل 
مكيافللى على الاعتقاد فى أن العادات الخاصة بالفضيلة المدتيةء والقاتون الخبر هو 
ما تحتاجه فى المقام الأول. فالمشكلة التى هددت الحياة الجمهوريةء حسيما رأى 
مکیافللیء تمثلت فى الأنانية الموروجة لدى الجنس البشرى.۔ وهو البعد الذى ننتقل إلى 


مناقشته فی مسرحنده ماتدراحولا Mandragola‏ ((, 


› ماندراأجولا‎ ٫ - >٤ 


تحتوى مسرحدة ماندراچولا على حبكة بسيطة جدا - فهناك شاب یدعی 
كaıllمlكg Callimaco‏ نت ۹ یامراًة شابة متزوجة تدعی لوکریتا aاzاءں!‏ 
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وهى كاثوليكية فى غاية الورع تتوق إلى إسعاد زوجها نيشا هاءا۸ الذى يكيرها 
بکثیرء ویرغب فی آن يصیح اء ولكته. عتین. إلا آنه لا يعترف بعنته ويرفض 
الاقتنا ع بمسئوليته عن عدم حمل زوجته»ء ويفترض أن بها علة ما. وياستخدام هذه 
العلومات يدبر كاليماكو. بمساعدة خادمه» مؤامرة ليدخل إلى فراش لوكريتسيا. 
رالفكرة هى إقناع نيشا بان الطريقة الوحيدة لكى تصبح لوكريتسيا حاملًا هى أن 
تشرب دواء یسمی "ماندراجولا". وأخبر يشا بان اول رجل یجامع لوکریتسیا بعد 
تناولها الدواء بسيقضى نحبه فى غضون أسبوع واحد. ويالطيع لم ترق هذه الفكرة 
لنیشاء ولکن کالیماکو کان لدیه ما یبدد به مخاوف نیشا. فها هو يشير عليه بأنه 
بد أن تتناول لوكريتسيا الجرعة من الدواء الوصوق بستضاجع رجلا قصير العمر 
اختطفه کالیماکو وأتی به إلى فراش لوكريتسيا.") ويالطبع لن يكون هذا الرجل 
قصیر العمر سوی کالیماکو متنكرا. 
ويسهولة يقنع كاليماكى نيشا بالمشاركة فى الخطة. ولم يكن لخداع نيشا ازوجته 
آية أآهمية بالنسية لهء نظرا لآن هدفه الأول هى إظهار رجولته عن طريق إنجاب 
الأطقال۔ قعندما کان یسال عما إذا کان عنینًا ام لاء نراه یرد مستتكرا: أنا؟ عتبن؟ 
والله إنكم لتضحكوبنى. آنا لا أعتقد آن هناك فی قورنسا کلها من هو آقویء وخصب 
مني" . بالإضافة إلى آنه كان من السذاجة ما يكفى بحيث لم يدرك أن کالیماکی قد 
غرر به لکی یجعله یبیح لزوجته مضاجعة شخص آخر. ` 
إلا أن إقناع لوكريتسيا كانت هى المهمة الأصعب» فهى أولاً وأخيراً متدينة 

ولا تعتقد فى الزنا. فنراها تردد قى هذه اللحظة قائة: 

إلا أن أغرب شیء» فی اعتقادی» بین جمیم الأشیاء التى جربت؛ هو أن 

يكون على آن أخضع جسدى لهذا الاتتهاك وأن أكون سببًا فى موت إنسان 

بعد أن ينتهکنى. لأننى لا أصدق أنه متوقع منى آنى ستفعل هذا الشىء 

حتی وإِن کنت آنا آخر امرأة فی العالم» وأن الجنس البشری کان ليبدا كه 

من البداية مرة أخرى من خلالى. <ء لا أخالنى فاعلة(“). 
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“But of all the things that have ever been tried, i think this is the 
strangest- that IJ should have to submit my body to this outrage, and 
to be the cause of a man's death for outraging me. For | couldn't be- 
Jieve it, even | where the last woman left in the worid, and the whole 
human race had to start all over again from me- that | would be ex- 


pected to do such a thing”. 


ولکی تغير رأدهاء تآ من أبیها فى الکنیسةء“ فریار تیموتیو ,oھeاہە ۲٥‏ ۵۲ا۴ ان 
بشترك فى المؤامرةء ويوافق القس على ذلك فى نظير المال. ويأتى هذا الفريار الصالح 
ليخبر لوكريتسيا بأن مضاجعة رجل غريب بغرض إنجاب طفل لن يكون خطيئة. فهناك 
قبل کل شیء خیر سیاتی من ذلك؛ وهو خلق روح آخرى من أجل إلهنا المقدس.(") 
وهذا خير تترجح کفته عن الخوف من ارتكاب شرين فى هذه الحالة وهما: الموت 
المحتمل للكخرء والزنا. بالنسبة للشر الأول؛ يقول: إنه ليس من المؤكد أن الرجل الذى 
سيعطى لوكريتسيا الماندراجولا سيموت» لأنه لم يثبت أن جميع من يشتركون فى فعل 
كهذا يقضون تحبهم. أما عن الزنا فيقول الفريار: إن الخطيئةء بالنسبة للوكريتسيا أن 
تتعس زوجها برفضها النزول على رغبته. كما أنها أن تحصل على أية سعادة أو لذة 
فى مضاجعة شخص آخر. فليس ثمة خطيئة إذن فيما هى مقدمة عليه. ويخبرها القس 
بن "الإرادة هى التى ترتكب الخطيئة وليس الجسد"" كما أن هناك حادثة مماظة قى 
الكتاب المقدس لهذا الفعل. فهى تفعل مثل بنات لوط اللائى ”اعتقدن أنفسهن آخر 
الأحياء من النساء قى العالم فضاجعن أباهنء ولأن قصدهن كان خيرا لم يرتكين 
O‏ 

وهكذا تتزل لوكريتسيا على رغبة الفريار. قهو قبل آى شيء يمثل السلطة الدينية 
أآما هى قمجرد امرأة خائفة هدفها الرئيسى فى الحياة واد زوجهاء وضمان 
الخلاص. وليس من مشكلة لدى قريار فى خداعها لأنه لا يبالى كثيرا بالنساءء (فهن 
جميعًا ”ناقصات عقل" كما يقول 0" » ولآته فى الوقت نفسه يريد المال. 
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وفى التهاية یظهر کل شخص,» وقد حصل على ما برید؛ كالیماكو ضاجع 
لوكريتسبا مسفرً ذلك عن الحملء وتيشا حصل على طقله الذكر بدون أن يضطر إلى 
زوجھا. علارة علی ان کالیماکو عندما کان معھا فی فراشھا اعترف لها بحبهء فأشارت 
بدورها إلى أتها على بقين بن كل ما حدث هو من "إرادة السماء» ومن ثم تراها تطلي 
من كاليماكو أن يبقى معها ويصبح "حاميها" وٴآبيها" فهي» فى حقيقة الآمر تقرر 
المحافظة على العلاقة مع كاليماكو بجعله أباها الروحيء وتتيح له أن بدخل إلى منزلهاء 
ويحظى بها. حتى أن تيشا يعطى كاليماكو مفتاحا للمنزل ليستطيع الدخول وقتما 
شا 

وتشير وجهة النظر الخاصة بتقبل لوكريتسببا فى النهاية لهذا الوضمع؛ أنها 
لا تستطيع الاستمرار فى تحمل تلك العلاقة التى بدت لها علاقة استغلاليةء إلا بعد أن 
تصل إلى تبرير يصرفها عن اضطرارها للتستليم بأن حياتها أصبحت قاصرة على 
مجرد العمل على إشباع رغبات رجل آخر بالإضافة إلى زوجها. 


® — الأخلاق گی ‹ ماندراجولا ؛ › والمجتمع المدثى 

بين مكياقللى فى هذه المسرحية؛ أن المجتمع المدتى» بدون التقاليد الخاصة 
بالكوابح الأخلاقية التى تتطليها القضلة المديتةء قد لا يصبح بسوی مجرد مکان 
يضحى التاس فيه ببعضهم البعض. وقد كان الأمر بالنسبة لكيافللىء» أن الكتيسة 
الكاثوليكية لم يعد لها دور كبير فى تعليم الناس منعاملة بعضهم البعض من متطلق 
لو کاتوا فی نظام سوق حرة؛ آی من وازع الحاجة إلى إعلاء مصالحهم الشخصية 
يمتعهم» بغض التظر عن العايير الخاصة يالفضللة التقليدية. كذلك الأمر مع التساءء 
فحسب كاليماكو إذا كانت المرأة تهب المتعة فلماذا لا تجد طريقة لشراتها تماما مقما 
نشتری ای شىء اخر هتا التعة؟ 
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توحى المسرحية بوجود حاجة إلى نوع جديد من المجتمعء يتيح للناس متابعة 
أهداقهم التى تمنحهم المتعة فى الحياةء ولكن بدون المخاطرة بالآخرين أو إيقاع 
الضرر بهه. قالناس قى استطاعتهم أن يداقعوا عن مصالحهم بدون إتكار كرامة 
اللشرين باحة ام اقات شاا سما كان لهي بالقنا اوک جما راف خفن کل 
من كتاب الأمير. وكتاب المقالات وعدا بهذه الإمكانية بالذات. قمن خلال ما قدم من 
اعتبارات فى هذين العملين؛ ترى أنه بسيتاح للأفراد السعى وراء سعادتهم الذاتية قى 
بيئة تحمى حرية المواطنين. ولإنجاز هذه الغايات يجب أن يكون هتاك اهتمام بعادات 
الفضيلة المدنية التى تعلى من شأن الصالح العام وحكم القانون. فبدون المحافظة على 
هذه المعابير» سيصيبح المجتمع بيئة كَل فيها القوانين لحماية قلة من الناس. وهو 
الوضع الذى سيخول الطبقة أو الفئة التى تستاثر بالمحاباة أن تستغل بقية أعضاء 
المجتمع كما قعل ذلك كاليماكو مع لوكريتسيا. والمفقود هنا فى هذا الإطار هى عادات 
الفضيلة المدنية التى تعلى من شأن الصالح العام ومعايير الأخلاق الإنسانية 
الأساسة. وففتة الأشدان. 

وفى اعلائه لهذه الرؤى؛ بسار مكياقللى بفكرة المجتمع المدنى إلى الأمام قدماء 
ولكنه فى ذلك» لم يحدد المذاهب الرسمية التى تمثل دعامة ذلك المجتمع. وسيضع 
المقكرون اللاحقون من النظريات ما سييين نوع العلاقة التى يجب أن تقع بين العتاصر 
الأساسية للمجتمع - مقاهيم الحقوقء والواجبات. وحياة السوقء ومقاهيم السلطة 
السياسىة - لتحقيق الفرص أمام الأقراد لتتبع آهدافهم التى وضعوها هم بإرادتهمء 
ولكن فى إطار من احترام عادات الفضيلة المدنية. 

وحتى إن لم يكن مكياقللى قد كتب النظرية السياسية للمجتمع المدنى الجديد, فقد 
ساعد فى تحديد الرؤية التى بنيت عليها هذه النظرية. وفى دقعه من أجل نظام يسعى 
لتآمين بسعادة المواطنين داخل سياق من احتراح الكوابح المدنية؛ فقد نقل المجتمع إلى 
العالم الحديث. وفتع الباب أمام هذا التمط من التنظير للمجتمع المدنى الذى سنناقشه 
فیما یاتی. 
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المسم الثانى 
فى تناول المجتمع المدنى 


الأقصل السادس 


توماس هوبز 
و 
المجتع المدنى الحديث 


١‏ - السياق التاريخى 

وضع توماس هویز") )٠۹۷۹ - ۱١۸۸(‏ شكنًا جديدا للعلاقة بين المواطنين 
ودولتهم فى مواجهة الصراعات الطاحنة التى تفشت فى مجتمعه آتذاك. ققد كان هناك 
من اعتقدوا أن النظام الملكى يجب أن يظل القوة السياسية المحورية دون منازعء وذلك 
فى مقابل من دفعوا فى سبيل مزيد من الاإستقلال عن بسلطة الملك. وكان من بين آسپاب 
اشتعال الحروب الأهلية الإنجليزية فى الفترة التى عاشها هويز وجود تزاع حول من 
يجب أن يُخول سلطة أكبر اللك أم البرلان؟ وقد ساند هويز بوضوح فكرة الكية 
المطلقة.() إلا أنه أسند ساطة الملك إلى فكرة وجود عقد اجتماعى يرضى به الشعب. 
وكان الشرط الرئيسى فى هذا العقد أن توجد الحكومة لحماية حرية الأفراد. هذه 
الحرية التى كادت أن تغل بشكل مطلق من قبل طبقة التجار الجدد الذين كانوا 
ييبحتون عن الاإستقلال بغرض مراعاة مصالحهم قى مجتمع هيمنت عليه البنية 
القزواا ةة 

ومن ثم كان الناس أن يتفقوا؛ قى ظل العقد الاجتماعى الجديد الذى نَظر له هويز؛ 
على أن يخضعوا لحكم نظام ملكى قوى مقابل حرية شخصية يضمنها اللك ويرعاها. 
وقد رمز هذا العقد الاجتماعى الجديد إلى أن نظام المجتمع المنتمى العصور الوسطى 
لم يعد هو الأساس الذى يمكن أن تنطلق منه التعهدات الاجتماعية » وفى المقابل 
تطورت المسالة لنجد هذه التعهدات وقد نشأت عن الرغبة فى تحقيق الحرية الفردية. 
ويصبح أهم شىء بالنسبة لتحقيق هذا الهدق هو الحاجة إلى المحافظة على احترام 
الفضلة المدنية. وهنا ياتى السؤال : ما الدور الذى تاعبه الفضيلة المدنية قى النظام 
الذى وضعه هويز فى كتاباته؟ إن الناس عندما يكونون آحرارا فى تقرير الطريقة ِ 
الأتسب لهم فى الحياة يتحتم عليهم مواجهة الصراعات. والخلافات » فحتى الطبقات 


(٭) فيلسوف إنجليزى » تلقى تعليمه بمودلن هول بجامعة أكسفورد . أصبح عام ٠١-۸‏ معلما لاين وليم 
کاقندش ايرل دیق وتشایر؛ وقضى بقبة حباته المديدة قى متاصب مماثله » وعلى الأخص فى أسرة 
کافندش" . قکان معلمًا لشارل الٹانى أثناء متفاه فى باريس عام ٠١٤١‏ عقب موقعة 'ناسى" . (المترجم) . 
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الختاقة التى ترعى مصالح متصارعة يمكنها آن تعيش فی سلام إذا ما كانت هتاك 
قواعد مشتركة أو فضائل مدنية يمكن أن يتقبلها الجميع ويمتتلون لها فيما هم ماضون 
فى إعلاء مصالحهم. وستجد أن هذه الجهود التى بذلها هويز لإيجاد قواعد» من شأنها 
تأمين الحقوقء والحريات كانت بمثابة اللينة الأولى للرؤية الليبرالية للمجتممع المدنى 


۲ - المنهج 

ینبثق منهج هویزالذی استخدمه فى إرساء تلك القواعد التی توفر اساسا مشتركًا 
للسياسة بين الطبقات المتفاوتة؛ عن ولعه بعلم الهندسة. فقد كان علم الهندہسة -eمصGeo‏ 
لا "هى العلم الوحيد الذى أنعم الله به على البشرية) فالفرد ييداً من قفروض 
وتحديدات ويديهيات بسيطةء وواضحة بذاتهاء ثم يستخدم الإستدلال ليبنى أنظمة 
معقدة من هذه البدايات البسيطة. وقد اأستخدمت هذه المقارية لتفسير ما يدور من 
علاقات فی العالم الفیژیقی» واعتقد ورز انه یمکڻ العالم السنیاسی آڻ ترس بتقس 
الأسلوب. إلا أن العقبة الرحيدة فى سبيل ذلك كانت قى تحديد الفروض الصحيحة 
البسيطةء والواضحة قى ذاتها لتكون أسابسا لتفسير السمات العامة للسلوك الإنساني. 
فبمجرد أن يجد المرء هذه الفروض يمكنه استخدامها كبدايات لتحليل ويناء نسق 
منطقى للغالم السياسىء يماثل فى طبيعته ذلك النسق الذى تقيمه الهندسة بالنسية 
للعالم الفيزيقى ‏ 

ولقد بسعى هويز إلى هذا الهدف بالإفادة من المنهج الذى وظفه جاليليو*)؛ المتمثل 
فى المقاربة التحليلية - التركيبيةء وطبقها على العالم السياسى. فقد اإستخدم جاليليو 
هذه المقارية لقهم الحركات المعقدة. وقد قام بذلك ولا فى الجاتب التطيلى بافتراض أن 


(+) زار هويز جاليليو عامج (1T‏ » وهی الزيارة التى ذودته يعنصر رتيسى فى فلسفته الطيبعية والمدثية » 
وتمثل الفكرة الخصية التى تشيع فى فلسفته كلها » وهى تعميم علم الميكانيكاء والاإستتباط الهندسى لسلوك 
التاس من المبادئ المجردة لعلم الحركة الجديد . (المترجم) . 
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هناك قوى بسيطةء لا يمكن ملاحظتها مياشرة ولكن وجودها مجرد خلق من الخيال. 
وافترض أن هذه القوة البسيطة تمثل أساسًا ضروريًا للحركات الأآكثر تعقيدا التى أراد 
تفسيرها. قعتدما قام بتجميع هذه القوى البسيطة فى تركيب واحد مستخدما 
الاستدلال المنطقى كان قادرا على توضيح السبب قى وجود تلك الحركات المعقدة محل 


الدراسة. 


ولكى نسحب هذا ا منهج على دراسة الجنس البشرىء» يمكننا أن تيد بالمجال 
الكلى السلوك الإنسانى كما نعرفه» وتسال عن العناصر الأساسية التى يتشكل منها 
هذا الكل. ويحكم استخدامه لهذا المنهج كان ل "هويز" أن بخلص إلى أنه عندما ننظر 
الى الكلء آو المجتمع» كمركب بتكون من عدة عناصر e‏ )آsمم‏ ٣٥ء‏ ستجده ا 
بحالة الحرب» ومن ثم يكون السؤال عن العناصر الأساسية لهذا النظام؛ ماهيتهاء 
وكيفية التفاعل بين بعضها البعض لخلق عالم يتميز بحالة الحرب هذه. علاوة على آنه 
من خلال ما فهمه عن كيفية تكوين هذا الكلء أو تشكلهء بسيتستى ل هويز أن يسال: 
كيق يمكن إعادة تكوين العلاقات البيئية فى المجتمع بطريقة جديدة أتفادى الحربء 
وتحقيق السلام ؟ 

إذن كانت أسئلة هويز واضحة»ء فجاعت على النحو التالى: أية قوى فى العالم 
الإنسانى تزكى حالة الحرب؟ وكيق يمكن إعادة ترتيب هذه القوى لتحقيق عالم يسوده 
السلام؟ فلا أحد يستطيع أن يعرف عقلية الجنس البشرى بشكل يقينى » بيد أننا 
نستطيع أن نتخيل أو نفترض ماهية القوي المحركة الجنس البشرى على آساس 
ما لدينا بالفعل من معطيات عن السلوك الإنساتى. فإذا كان الواقع ككل يفيد بأن 
الأفراد معرضنن للانخراط فى حالة حرب مع الآخرينء فنحن لدينا قاعدة لتفسير 
الوضع العام فى ضوء ما يمكن طرحه من قروضء وحقائق أساسية واضحة بذاتهاء 
من شانها أن تفسر هذه الوقائع. علاوة على أننا بمجرد آن نعرف )اذا تقضى العلاقات 
الإنسانية إلى حالة عامة من الحرب» بسيكون من الممكن تحديد تلك القواعدء والمعايير 
امشتركة التى يجب أن يدعمها الجميع بغرض تحقيق مجتمع ملتزم بالسلام. 
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وفى مناقشتتا لحالة الطبيعةء فى الجزئية التاليةء سنصف القوى الأساسية التى 
تلوح بالاستعداد للحرب» وتحت أى ظروف يمكن تحقيق السلام. وقبل أن نعرج إلى 
هذه المحاولة؛ نرى من الأهمية أن ترصد التضمينات السياسية العملية قى منهج هويز. 
فقد كان على هويز فى مناقشته للمجتمع أن يواجه بعض الصراعات شديدة الصعوية. 
وقد أشرتا بالقعل إلى واحدة منها تتعلق بدور املك فى علاقته بالبرلان. ولكنء وكما 
سنسهب فى الجزئية الرابعة من هذا القصل بشكل أكثر تفصيلاًء هناك خلافات مهمة 
فى مجتمع هويز بصدد دور المئسسات الدينية فى علاقتها بكل من المجتمع» والدولة. 
0 على طبيعةء وعمق الخلاقات السائدة فی مجتمع هويز سیتضح عدم وجود ساس 
مشترك يمكن أن يقام عليه دور الدولة فى المجتمع. 

وإذا ما نظرنا إلى هذا الاستنتاج من المنظور الخاص بأى من الأطراف المعنية فى 
هذه الصراعات سنجده واضحاء ومفهومًاء بل وحتميًا أيهْنًا. عير أن هويز لم يتقبل 
بطبيعة الحال هذه المحصلةء واعتقد آنه كان من الممكڻ إيجاد ساس لتجتب الحرب فى 
مجتمعه»ء ولهذا الغرض سيكون من الضرورى اكتشاف وجهة نظر مشتركة تتجاوز 
ما ساد مجتمعه من تحيزء وتستخدم فى إرساء القواعد المشتركة التى سيتقدلها 
الجميع من أجل حفظ السلام. وفى سبيل هذاء شار هويز إلى أن أسباب الصراع تعد 
فى طبيعتها بسيطة للغاية. ويالتالى» فاأن الأساس الفعلى للصراع غير مركب» فان 
الخلافات التى تفرق الناس ليست بخلافات واسعة على الإطلاقء ومن ثم يعد من السهل 
تحديد الحلول السلمية لهذه الخلافات. والمحصلة أته عندما يقهم الناس أن أساس 
صراعاتهم لم يعد كامتا فعليًا فى خلافات دينية أو فلسفية معينةء بل فى تفسيرات 
بسيطة للطبيعة البشريةء سيكون الاحتمال الأكبر أن يصبحوا قادرين على أيجاد 
مجموعة من القواعد المشتركة من أجل تنظيم حياة سياسيةء واجتماعية بطريقة يتقيلها 
الضن | 

فى هته الحالة » ومع فهم الناس وابستيعابهم الجذور الحقيقية الصراع » يمكتهه 
أن يتوصلو! إلى ساس للتغلب على أى صراع ينقر منه الجميع. ويدلاً من مجتمع 
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تملؤه الحروب والنزاعات يمكن أن يظهر مجتمع مدنى جديد ملتزم بحماية الحرية 
الفردية لكل شخص. وهنا يزغ مذهب جديد للفضياة المدنيةء مذهب يمثل اساسا 
اتدعيم مفاهيم الحرية الفردية الخاصة»ء أو حرية اختيار الطريقة التى قد يراها المرء 
الأمثل بالتسبة له. وقى ظل الفضالة المدنية الجديدة» ستتمتل القواعد التى يجب على 
الجميع تقبلها فى تلك القواعد المستخدمة فى تفادى أشكال الصراع المدمرة فى ظل 
امسار القائم لحماية الحرية الشخصية لكل فرد. فى هذه الحالة لن تتحدد طبيعة 
الفضيلة المدتية بعد ذلك فى ضوء الحاجة إلى تدعيم مفهوم معين للصالح العام؛ مفهوم 
يحدد لكل قرد مكانته الثايتةء والدائمة فى المجتمع كما هو الحال فى جمهورية 
أفلاطون» أو مدينة أرسطوء أو الشكل القروسطى المجتمع عتد الأكوينى. بل فى القابل 
من ذلك؛ ستتيح الفضيلة المدنية لكل شخص أن يمتلك حريته فى تحديد الطرق الأتسب 
له قى الحياة. ويالمطالبة بأن يكون لدى الجميع هذه الحرية؛ تصبح القفضيلة المدتية 
مذهئًا بشتمل على تظام أخلاقى قائم على إمداد كل فرد بنفس الحقوق الأساسية. 

إلا أن المشكلة الرئيسية التى تعترى حجة هويز أن مفهومه للمجتمع المدنى يشتمل 
على دولة غاية فى القوةء تهدد الحرية التى يذود عنها فى رؤيته للمجتمع المدنى. وتوضيح 
الأسباب الكامنة وراء هذا الموقف يمثل واحدا من الأهداف الرئيسية من هذا الفصل. 


۴۳ - حالة الطبيعة 

ما هو إذن المصدر الدائم للصراع؟ لتوضيح أسباب الصراع الإنسانى وضع 
هويز رؤبته الخاصة قمما بتعلق بحالة الطلييعة the state of nature‏ وهی تمٹل 
ما تصوره هويز عن التفاعلات الإنسانية قبل أن يوجد مجتمع منظمء وقبل أن تكون 
هتاك حكومةء وقيل أن يكون هناك أى شكل من القوانين. فهى رؤية تمثل وصفه الخاص 
الذى تخيله عن الحياة الإنساتية. وقد كان للصورة التى التقطها لهذا الوضع أن تبين 
لاذا كان الصراع حتمئًا. كما أنه من الممكن أيضاء وتأسيسا على رؤيته هذه أن نفهم 
السبب فى إمكانية إيجاد حلولٍ مقبولة. 
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لقد دقع هويز فى عرضه لحالة الطبيعةء بان الناس ديهم دائما دافعية لبلوغ 
ما يرغبون فيه» وآنهم لا يريدون تحقيق رغباتهم الحالية فحسب» بل لديهم كذلك حاجة 
قوية إلى أن يكونوا فى وضع يخول لهم تحقيق أية رغبات مستقبلية.) فهم لا يمكنهم 
تحقيق ”عيشة مرضية" إلا عندما يتجحون فى هذا الشأن. فالناس قد لا يختلقون إلا 
فى إطار ما لديهم من أهواء مختلفة. ولكن لأنهم جميعا يريدون أن يدركوا هذه الأهواء» 
فهم بذاك يتقاسمون أملاً مشتركًا فى تحقيق الرضا قى حياتهم.) ومع ذلك لک 
بحرز المرء رغباته؛ يجب أن يمتلك ما يكفى من ”قوة" أو من الوسائل اللازمةء ما بجعله 
ينال ما يحتاجه لإشباع هوى لديه. وتأسيسا على استمرارية وجود هذا الوازع لدى 
ا لمرء لبلوغ رغباتهء فإن الإيحث عن القوة يعد مشروعا متواصلا " لا يتوقف 
الا عند المىت . 

وقد يسال المرء : لماذا بكون البحث عن القوة متواصلًا هكذا؟ فلماذا يسعى المرء 
لزيد من القوة طالما أتهء على أية حال؛ قد اكتسب منها ما يكفى لنيل أهدافه؟ فى حالة 
الطبيعةء يجد الأفراد أنقسهم فى وضع ¥ يمكنهم فيه مطلقا أن يتمهلواء ويستمتعوا 
بای شيء يستطيعون إحرازه بما لديهم من قوة. فهم دائما ما یتلفتون متسائلین : متی؟ 
وما إذا كان الشخص الذى بجوارهم سيوقع بهم الأذى ؟ ولكى يحولون دون وقوع هذا 
الاحتمال يشعر الناس دائَمًا بالحاجة إلى إيجاد طريقة لاكتساب مزيد ومزيد من القوة. 
وقيما هم فاعلونء يعترى الغرض من اكتساب القوة بعض التغييرء لكنهم يظلون قى 
حاجة إلى القوة لاقتتاء المناقع التى تمكنهم من التمتع بالحياة. بل إنهم ايضاً يكتشفونه 
أنه من الضرورى تأمين القوة قى حد ذاتهاء بحيث يمكنهم تحرير أنفسهم من الخوف 
الملستمر من ضرر الآخرين. فالإنسان كما قال هوين ”لا يمكنه أن يطمئن إلى ما أديه 
الآن من قوةء ووسائًّل تمكته من رغد العيش بدون أن يحرز المزيد منها" . 

هذا بالإضافة إلى أن الخوف من أن يسلب الآخرون ما قى حيازتناء لابد وأن 
يخلق حالة من العف المتبادل بين الأشخاص. فإذا كان كل منا يعتقد أن أى شىء 
یملکه قد يسلبه مته الآخر؛ فلن يثق أحد فى آخر مطلقاء ومن ثم سيظن أن هذا الآخر 
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دائسًّا ما يخطط لإيقاع الضرر به. ويالطبع بسيفضى هذا الوضع من اتتزاع الثقة 
الملتبادلة الى نشوء بعض الميول المدمرة بين التاس۔ وهنا ”ستتخذ طرق الخصمء قى 
الحصول على رغباتهء سبدل القتلء والقهر. والإطاحة بالآخرين" فالتتاقس بين الناس. 
فى حالة الطبيعةء يفضى إلى وجود حاجة لتحقيق المكاإسب على حساب الآخرينء 
واعمال العنق ضدهم» بل كذلك إلى ”جعل أنقسهم أسيادا على ما يملكه الآخرون من 
نساءء وأطفال» وأنعام." فلا غرو أن نجد الحياة قى حالة الطبيعة؛ بائسةء وفقيرة, 
وقذرةء ووحشيةء وقصيرة الأمد.' ' 
إن رواية هويز لحالة الطبيعة تبدو وكأنها تصق امتدادات عقلية السوق بالتسبة 
المجتمع المدنى قى أكثر أشكالها تدميرا. فالناس هنا يتصارعونء ويتكالبون على 
موارد مالية تمكنهم من الحصول على القوة أو الوسائل المادية لاقتناء ما يمتحهم 
السعادةء والرضا فى حياتهم. فقد وضع هويز فى ذهنه تأثير سياق السوق» عندما دقع 
بان قوتنا کافراد ترتبط بثمننا" ۸اامس هه أى السعر" eءآام‏ طا ألذى سيدقعه 
الآخرون مقابل ما نقدمه من خدمات. قنحن باست طاعتتا إحراز مزيد من القوة 
أى الوسائل لتحقيق غاياتتا إذا ما تمكنا من تعزين قيمتتا أو السعر الذى يمكن أن 
نطالب به الآخرين عندما يريدون الإفادة من خدماتنا. مع ذلك فإن قيمتنا تعتمد دائما 
على أحكام» وحاجات الآخرين."") فإذا ما وجد الآخرون أن ما نعرضه لم يعد له أية 
قىمة سنفقد قدرتنا على اقتناء ما يحقق لنا الرضاء والسعادة. والأشخاص الهويزيون 
(نسبة إلى هذا التمط من الأشخاص الذى صوره هويز-المترجم) لا يختلقون عن كثير 
من الأشخاص بيننا اليوم؛ يعيشون دائمًا قى خوف ووجل من أن يصيروا قى نظر 
السوق بدون قيمة يمثونها فى المجتمع. 
وتأسيسًا على هذه الصورة المركبة للجنس البشرى فى حالة الطبيعة يصبح من 
المفهوم الآن لاذا يصير المجتمع عانًا متناهشًا يأكل فيه الذئب أخاه؛ حيث الجميع 
مشغولون بمحاولة السيطرة وإخضاع الآخر قبل أن يهيمن عليه» ويخضعه له. إذا 
كانت هذه هى الصورة بسيبدو من المستحيل إذن بالنسبة للجنس البشرى أن يتجنب 
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الحرب»ء ويؤسس مجتمعا مدنيا. إلا أن هويز أوحى بعكس ذلك. لأنه إذا ما تظر المرء 
عن كثب إلى طبيعة العلاقات الإنسانية سيمكنه أن يفهم كيف يمكننا تحويل أساس 
الصراع بين التاسء والحاجة المستمرة لإحراز مزيد من القوةء إلى توجه محبذ للسلام 
بدلاً من الحرب. كيف يمكن ذلك؟ 

ذكر هويز آنه رغم الحقيقة القائلة بأن معظم الناس يفكرون أنهم أكثر تفوقًا من 
الآخرينء وما بستتيع ذلك من اتصافهم بغرور تاقه (“vain conceit‏ قإن المسالة فى 
حقيقة الأمر أن معظمنا متساوون فى القدرةء والمقدرة. فقد جعلت الطبيعة التاس 
متساویین فی قدرات الجسمء والعقل» رغم ما قد يوجد أحیاتًا من شخص أَقوی جسدياً 
أو سرع ذهتيا من الآخرء فعندما يتم حساب الجميع ككل نجد أن الفرق بين شخص. 
وآخر يكاد لا يذكر.""' كيف لهذه الحقيقة أن تفسر أساس السلوك التدميرى المتعالىء 
وتخلق أساساً لعقد اجتماعى جديد حيث يحل التعاون محل الحرب؟ سؤال نتتاوله فيما 
تبقى من هذه الجزئة. 

یحیل تساوینا فی القدرات إلى تساوينا فى أملنا جميعا بأن نصير قادرين على بلوةغ 
الغايات التى تحقق لنا الرضا.'/ ونتيجة لهذا التسارى فى القدرات» وكذاك الأمل » قمن 
الطبيعى أن يصبح الشخصان اللذان يسعيان إلى نفس الشىء عدوينء لأنه من المستحدل 
أن يحصل كلاهما على الشىء نقسه. وهنا يقول هويز "عن هذا التساوى فى القدرة يثبثق 
التساوى فى أمل إحراز الغاياتء ولذلك إذا ما رغب آی شخصن فى نفس الشىء الذى من 
محال أن يتمتعا به الاثنان فهما سيصبحان عدوينء وفى سبيلهما إلى إدراك غايتهما... 
سیحاول کل منهما تدمیر و قهر الكخر") . 


وفى عالم تتساوى فيه القدرات» وتندر فيه الموارد بعض الشىء على الأقل بمفهوه 
عدم وجود ما يكفى من الأشياء التى يرغب الجميع فى تحقيقهاء فمن الوارد تماما أن 
يسعى كل متا إلى التحكم فى الآخرينء والسيطرة عليهم. السيب فى ذلك ننا ندرك ذلك 
الخيط الرقيع بين النجاح» والفشل. فما يميزتى أنا كشخص ناجح عنك تت كشخص 
غير تاجح قد يكون مجرد الحظ. فقد وصلت إلى الوظيفة الخاليةء التى سعيتا اليها 
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معّاء قبل أن تصل إليها أنت» ومن ثم فقد حصلت عليها. ولو كنت وصلت قبلى لكان لك 
أن تتال الوظيفة بدلًا منى. فالمشكلة هنا أن هناك وظيفة واحدة فقطء وتحن شخصان 
نتنافس علىهاء ولأننا متساويان فى القدرةء فإن صاحب العمل لن يكون عليه الانتظار 
ليحدد من منا الأكثر موهبة بل سيأخذ من بسيسبق إليه. وعتدما تدرك أن هذا هو 
السياق الحقيقى للحياة سنجد أن الخاسرين يحقدون على الرابحين. فالخاسر يشعر أن 
الرابح إنما يريح بسبب الحظ فقطء وليس بسبب القدرةء ولأن كل متا يعتقد قى نقسه 
يكل زهو وخيلاءء أنه أقفضل من الآخر. فنحن تعتقد دوما أننا الأحق بالوظيفة من ذلك 
الآخر الأقل جدارة. وهكذا فنحن أفضل بكثيرء وهذه الأفضلية تدقعنا لمعاملة الآخرين 
بازدراء وعنقگ. 

علارة على كون الشخص الناجح ليس الأفضل فعلياء ويعلم أنه محل غيرة من 
الآخرين الذين يضمرون له مشاعر عنيفةء فهو يصبح فی قلق من آن ي سلب منه کل 
ما اقتناه فى وقت ما فى المستقبل. لقد نال الوظيفة نعم ولكنه إذا ما غفل عنها فى أى 
وقت حتى لدقيقة واحدة قسيجد نفسه شريدًا. ومن ثم فهو لا يستطيع مطلقا آن 
بستلقى مسترختًا فى المساء لآته دائمًا ما يشعر بعدم الأمان من أن يفقد كل ما لديه. 
علارة على آنه فى سياق هذا النظام لا توجد معانير للعدالة يمكن أن تتخذ كاأساس 
لفق من وف ا 

ومن جم نجد الناس فى هذا الوضع منساقين بفعل الحاجة إلى إحراز تقوق دائم 
على الآخرينء قنحن على استعداد أيضًا لاستخدام العنف من أجل أن تنصب أنقسنا 
سادا على الآخرین. إلا أن هويز دقع بأنه ليس مقدرا علينا أن نعيش هكذاء ويبدو أن 
السيب الأساسى» مرة أخرىء هو التساوى فى قدراتنا الأساسية. إننا جميعا 
مشتركون فى امتلاك مشاعر رئيسية- الخوف من الموتء والرغبة فى حياة هانئة. 
والمشاعر التى تدقع الناس نحو السلام هى الخوق من الموت» والرغية فى تلك الأشياء 
الضرورية اللازمة لحياة كريمة.""') هذه المشاعر تصبح مرحلة رئيسية بالنسبة لنا 
عتدما ندرك أن البحت الدب والدائم عن القوة من قبل كل متا يهدد بتدمير كل آمل 
فى سلام اجتماعي» وفى الراحةء والتحرر من الخوق من الموت. 
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عند هذه النقطةء بكتشف الناس أن الحرب المستمرة التى ينخرطون فيها بين 
بعضهم البعض تمثل برمتها إضرارا بخلق الشروط المطلوية لتحقيق الرخاء. فمع 
إستمرار الحرب؛ لن تكون هناك تنمية صناعية إلا القليلء ون يوجد فن آو تقدم فى 
المحرفةء ولن توجد تجارة بين الأمم» وهكذا. ومرة أخرى كجزء من التساوى المشترك 
فى قدرة الإنسانء سيبدو أن من بين مسببات السلام هو إدراك أن الأقراد بشكل عام 
بتقاسمون مجموعة مشتركة من التوقعات بالنسبة للحياة. وإذا ما جاعت توقعاتهم 
مختلفة على نحى واسع فلن يكون هناك ساس يمكن عليه إرساء مجتمع ونظام 
سياسى يعمه السلام» ولكن بالنسبة لهويز لا يبدو الأمر كذلك؛ لأن الناس ترغب داعا 
فيما يؤمن رخائهم» ویضمن سعادتهم. 

حيث إن خوفتا المشترك من الموت»ء وأي ضا الالتزام المشترك بالحصول على 
ما يحقق رغد العيشء يدفعنا جميعا البحث عن أساس جديد للمجتمع» ويعاوننا فى هذه 
المحاولة وجود "قواعد السلاہ" e٥ھمم۴‏ اہ sماعتاءA‏ التیى قد صل الناس إلى اتفاق 
بصددها. تلك القواعد التى يمكن أن بتقبلها الجميعء وترسى دعائم للمجتمع المدنى 
الجديدء يشار إليها يابسم قواتين الطبيعة the laws of nature‏ )1%( ` 


»> - المجتمع المدنى : قوانين الطبيعة والفضيلة المدنية 

ما طبيعة العقد الاجتماعى الجديد أو الفضلة المدنية التى تجسد ”قواعد السلا" 
التى يتقبلها مواطتو هويز؟ تدور إجابة هذا السؤال حول الشيء الذى يمكن للجميع أن 
یدرکوه عنصرا مشتركًا يقبله كل فرد كأساس للمجتمع. هذا العنصر الرئيسى هو 
الحريةء أو حق كل شخصء» سواء مقدرا بالطبيعة أو العقلء فى اإستخدام قوته لحفظ 
بعده الذاتى فى الحياة ويالتالى فى عمل آى شىء يكون وفقًا لحكمه»ء وعقله آقضل 
الطرق بالنسبة له." وهنا يكون لكل شخص أن يحصل على الحرية الشخصية ليرسم 
مسار حیاته وفقا لما تکون عليه أهدافه» ورغباته. 

علاوة على أن هذا النوع من الحريةء لا يمكننا تحقيقه» حسب هويزء إلا بمراعتتا 
وتتبعتا لحدود وقيود معينة فى سلوكنا. لأنه بمراعتتا لهذه القيود على سلوكتاء فنحن 
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تنتقل من حالة الطبيعة إلى حالة المجتمع المدنى. وهذه القيود إنما توحى لنا بالحاجة 
إلى اتباع قواعد من شأتها أن تساعد فى تحقيق الأهداق الخاصةء والمحددة قردتا 
التى قد يختارها الأفراد. لقد كانت الحرية فى حالة الطبيعة تعرف بالطيع؛ على نها 
حق الجميع فى كل الأشياء. ومن ثم فإن الناس لن يتقبلوا مطلقًا هته القيود المقررة فى 
المجتمع المدنى. إلا أن مذهب الحق قى كل الأشياء ذلك الخاص بحالة الطبيعةء والذى 
بعنى حرية بدون قيود» لا يعنى سوي حالة متواصلة من الحرب.("). 


فهذا الشرط لا يمكن أن يستمر إذا كان الناس أن يخلقوا مجتمعا ملتزْمًا بالسلام 

وهو الهدف الذى أصبح ضرورى بسبب الخوق الدائم» وكذلك التهديد المستمر من الموت. 
ويالتالى يفضى الأمر إلى اقتناع الأفراد يقوانين معينة للطبيعة أو ما يمكن أن نسميه تحن 
بالفضائل المدنية كعنا٣ال‏ مرإ جاعلين منها أساسا لإرساء قواعد السلوك لجميع 
المواطنين فى المجتمع. آول هذه القوانين وأكثرها أساسية هو أن جميع الأشخاص يجب 
أن يسعوا إلى السلام. وفى الوقت نقسه»ء فمن قوانين الطبيعة أيضًا إمكانية اإستخداه 
الأفراد أية وسائلء بما فيها العنفه للدقاع عن أنقسهم من أى ضرر." ومع ذلك 
فباتباعهم امسار السلمى للسلوك. لن يكون محتما على الأقراد اللجوء إلى القوة فى 
الدفاع عن أنفسهم عند انتقالهم من حالة الطبيعة؛ حبث يغلب الميل إلى إيذاء الآخرين؛ 
إلى حالة المجتمع المدنى (" حيث الغالب هو القانون الثانى الطبيعة الذى ينص بأنه 
لا يجب على أحد أن يسعى إلى منح نفسه نصيبا من الحرية أكبر مما يمتحه للآخرين. 
هذا القانون نجده ملخصا فى الكتاب المقدس من خلال القاعدة أو الفكرة الذهيية 
rule‏ denاoو‏ التی تقول: عاملوا الآخرین كما تحبو أن بعاملو تکہ."(*) “whatsoever you‏ 
require that others should do to you, that do you to them” 0.‏ 


( + ) ورد هذا المثل قى ˆ إنجيل متى" (وفق الترجمة العريية من اللغة الأصلية عن دار الكتاب المقدس) 
بالتنص التالى : "فكل ما تريدون أن يفعل التاس بكم أفلوا هكذا أنتم أيضًا يهم » لأن هتا 
هو التاموس والأنبياء . (الاصحاح السايع » الآية )١١‏ وفى النسخة الإنجليزية حسي ما جاء قى 

"New Interational version” 

so in everything do to others what you have them do to you, for this SUMS Up : Iڏi5ھ ورد‎ 

the law and the prophets. 

کما ورد فی ”إتجیل لوقا" على الحو التالى : كما تريدون آن يقعل التاس يكم أقعلوا نتم يما بهم 
هكذا. (الإصحاح السادس الآية )١١‏ وفى النسخة الإنجليزية : 

Do to others as you would have them do to YOU . 
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اقد کان ما يدور فی ذهن هويز هاهناء إطارا تعاونيا للمجتمع يتمثل جوهره فى 
قبول كل شخص لسالة الحاجة إلى التلبية المتبادلة لحقوق الناس بعضهم البعض من 
أجل تأمين حرية كل شخص. 

فقد ذكر هويز فى هذا السياق أن الأفراد لن يتقبلوا تلك القيود المرتبطة 
بالاعتراف بحقوق الآخرين إلا "عندما يتعلق الأمر بهذا الحق أو ذاك مما يمكن انتقاله 
منهم وإليهم بصورة تبادليةء أو فيما يتعلق بأى خير آخر يأملون فيه وبنفس الوتير"") 
فلن يتنصاع أحد لمطلب احترام حقوق الآخرين ما لم يتحقق له» من امتثاله هذاء» ضمان 
لحقوقه»ء وأمنه. فلكى نحمل الناس على احترام حقوق الآخرين يجب إذن وضع شروط 
تمكن هؤلاءء وأولئك من الشعور بأنهم إذا لم يقعلوا ذلك فإن مصالحهم الأساسية؛ بما 
فيها الحاجة إلى حفظ الذات» والرضا ستكون لا محالة فى خطر." وعندما يمكن 
تلبية هذه الشروط بصبح كل فرد فى وضع يخول له احترام حقوق الآخرين. إن العقد 
الاجتماعى الجديد كما صوره هويزء وما ينبثق عنه من رؤية للمجتمع المدنى؛ يشيران 
بلا شك إلى مفهوم الاحترام المتبادل» أو الفكرة القائلة بأته عندما يسعى التاس إلى 
إيجاد مساحة لمصالح الآخرين سنجد أن كل شخص يعمل قى سبيل إعلاء حقوق 
الآخر. فى هذا الإطار المتعاون الذى يوفره العقد الاجتماعى لهويزء ستخلق الطرق التى 
تتبح للأفراد الانخراط فى علاقات من التبادل المزدوج. فأينماء ووقتما تبادلوا شيئًا 
بآخر نجدهم يحررون العقود. مما هو الحال عندما يييعون أو يشترون بوسيلة 
امال" وفى العهدء كصيغة أخرى للعقد؛ يعقد طرفان (شخصان) اتفاقا ما يتم تتفي 
شروطه فى المستقبل.) إلا أن فكرة العهد تثير. مع ذلك مشكلة خطيرة يجب على 
المجتمع المدنى مواجهتها. وهى: ما الذى يمنع أحد طرفى الاتفاق ولنقل ًس" من أن 
يوفی بما تعاقد من آجله» ومن ثم لا يؤدى» فى موعد ما فى المستقبلء ما يتطابه العقد 
فيما يخص الطرف الآخر "ص؟ يشير هذا السؤال إلى أن نزعة إخضاع الآخرين 
لا يمكن أن تمحى تماما عند الأفراد» حتى فى سياق مجتمع يحكمه القانون الطبيعى. 
وهذه المشكلة لا يمكن درؤها إلا إذا كانت هناك سلطة عامة من شأاتها اجيار 
المتعاقدينء ومعاقبة من # يمتتل العهد. يقول هويز: 
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٠‏ إذا كان هناك عهد لا یفی به أئ من الطرفين فى الوقت الجارىء وأكتهما 
بثقان فى بعضهما البعض؛ فإنه فى حالة الطبيعة الخالصة (أى حالة الحرب 
بين كل شخص وآخر) يبطل هذا العهد بمجرد وقوع أى قدر من الشك 
بينهما: ولكن إذا ما كانت هناك سلطة عامة فوق الطرفين. قادرة بالحق. 
ويالقوة على إلزامهما سيصبح بالوفاء العهد نافدًا. لآن من يفى أولاء 
لا يضمن أن الآخر بسيفى بدوره بما عليه: وذلك لأن قيود الكلام وحدها بدون 
خوف من قوة ملزمة رادعة ما هى إلا قيودا واهية الغاية فيما يتعلق بكبح 
طموح الناس» وجشعهم» وغير ذلك من الأهواء.. 


“ Ifa Covenant be made, wherein neither of the parties perform pres- 


ently, but trust one another; in the condition of meer Nature )Jwhich is 


a condition of Warre of every man against every man( upon any rea- 


sonable suspIition, it is Voyd: But if there be a common Power set 


over them both, with right and force sufficient to compell perfor- 


mance; it is not Voyd. For he that performth first, has no assurance 


that the other will perform after; because the bonds of words are too 


.weak to bridle mens ambition, avarice, and other Passions, without 


the fear of some coercive power”. 


وتأسسسًا على هذا الموقف يظهر لنا قانون آخر شديد الأهمية من قوانين الطبيعة. 
ألا وهو العدالة ١ء‏ تادز أو ما يتمثل فى الفكرة القاة إن الناس (يجب) أن بتفتوا 
العهود التى قطعوها على أنقفسههم: إنها الفكرة التى بدونها تكون هذه العهود 
بلا جدوی» مجرد کلمات فارغةء ویظل مبداً حق الجمیع فی کل شىء باقيا؛ فتحن مازلنا 
فى حالة الحرب."("" والمجتمع العادل ما هو إلا مجتمع يدعم فيه الأقراد عهودهم مع 
الآخرينء وإن لم يفعلوا فلن يكون هناك أساس لحصول أى شخص على تعاون من 
الآخرين؛ ذلك التعاون المطلوب لتحقيق أهدافهم الشخصية. علاوة على أن العدالة غير 
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ممكنة ا ققط فى حالة وجود سلطة عامةء أی كومنولت» أو ما يمكن تسمىته بدولة ذات 
قوة رادعة تحمل التاس على الوقاء بوعود ى(" . ففى ظل عدم وجود الدولة التى 
يمكنها تفعيل الاتقاقات. سيرتد المجتمع على عقبيه؛ عائدا إلى حالة الطبيعةء أو حالة 
اأجرت الستة 

علارة على ما ثكرء فقد أشارت مناقشة هويز للقانون الطبيعى أنه بالإضافة إلى 
السلطة العامة التى على كل فرد أن يحترمهاء هناك صيغ أو أشكال أخرى من الفضدلة 
المدتية أو القوانين الإضاقية الطبيعة تعد نافعة فى حماية الحريات لكل شخص. على 
سبيل المثال على التاس أن يدوا امتتانًا عتدما يعطيهم الآخرون شيئًا دون أن يتوقعوا 
مقايلاً ل" » فقد راود هويز الأمل فى خلق ثقافة مدنية لا يتصور فى ظلها الذاسُ 
أتفسهم أعداء كامنين لبعضهم البعض. والامتنان او العرفان إنما يساعد فى تحقيق 
هذه الغاية لأنه يتطلب من التاس أن ينظروا إلى حاملى الهبات أو الهدايا على آنهه 
بتصرفون. بواز ع من إرادة الخير. ‏ فى حين آنه !ذا آيينا اگما آن تعزى منح العطايا 
الى وجود تية حسنة؛ فلن يكون هتاك ساس لإشاعة الثقة أو حسن التوايا بين التاس. 
فى هذا الإطار يجب أن تظهر لاآخرين فضيلة إسداء المعروف أو فكرة جهاد القرد قى 
سييل وضع نفسه قى خدمة الآخرين. "' هذه القضيلة ستمكن التاس من فهم» وتقبل 
هذا التنوع الهائل من المصالح» والحاجات التى تشكل المجتمع. كما أنه على الأقراد 
أن يتعلموا كيف يتسامحون مع الآخرين يصدد ما مضى من آثام» وأن يتغلبوا على 
إغواء الانتقام مما ارتكب فى الماضى. وإلا لن يكون سلام.(" هذا بالإضافة إلى أن 
الناس لن يتمكنوا من تأمين حالة السلم فى المجتمع إا عتدما يتفق كل منهم على 
معاملة الآخر كفرد مساو له. وما انتهاك هذا المبداً إلا رذيلة التكبر""' . ولتأمين شروط 
المساواة يجب آن يتجنب الأقراد 'الخطرسة" أو الميل إلى محاباة أنفسهم يما لا يمتحوته 
لاآخرين من حقوق.""' » بل على الجميع أن يعترقوا بالحقوق الأساسية التى تخص كل 
فرد»ء مثل الحق فى التصرق فى أبدانهم» والتمتع بالهواءء ويالحركةء والتنقل من مكان 
إلى آخرء وجميع الأشياء الأخرى التى بدونها لا بستطيع الفرد أن يعيش بصورة 


1 FES 


254 


و تشير القوانين آيضسًا إلى ضرورة أن يتعلم الناس كيق يتعاملون مع بعضهم 
البعض على نحو عادل. وإلا فسوف بلجأون إلى العنق فى حل خلافاتهم. فعندما 
بتعاملون بصورة عادلة بستنقض الخلاقات بطرقء ووسائل سلمية؛ مثل اللجوء إلى 
قضاة منصفينء أو مَحكّمين محايدين. ويمراعاة هذا الالتزامء يحتفظ التاس باحتراء 
هذا القانون الطبيعى أو الفضيلة المدتية المتمقة فى "الإتنصاف" اسوه "" فلتحقيق 
العدل» كقضيالة تتضمن الإتنصاف فى توزيع الموارد الأسابسية متل الأملاك» يتطلب 
الأمر وجود مزىد من القوانين الطبيعية أو الفضائل المدنيةء وهذا يرتبط بالطريقة التى 
تقسم بها الاكيات تقض بها النزاعات بين المواطتين. 

وبالنسبة للملكية رااهمه١م‏ دقع هويز بان هناك قواتين طبيعة تتعلق بالتمييز بين 
اللكية الخاصة والعامة. قفيما يخص الاكية العامة فإن المناقع التى لا یمکن تقسدمها يجب 
أن يتم تقاسمها على المشاع» ولا يمكن إنكار حق أحد قى الحصول عليها. لقد كان فى ذهن 
هويز هنا الماديات الأساسية المطلوية لتحقيق الحياة مثل الهواء الذى يحيناء والماء الذى 
يرويناء وهكذا۔ ولكن بالنسبة لاأشياء التى لا يمكن تقسيمها أو التمتع بها على المشاع » 
قمن الضرورى أن نجد طريقة عادلة لتوزيعها. قى هذه الحالةء قصد هويز الكية الخاصةء 
وأشار إلى أن هذه اللكية الخاصة توزع بالقسمة بحيث يعتقد كل شخصء أن هناك قرصة 
عادلة فى الحصول على نصييه. ومبداً التوزيع بالقسمة لا يزيد شينًا عن المقهوم الخاص بأن 
المناقع التى لا يمكن التمتع بها على المشاع من قبل الجميع توزع على أساس منح تخورل 
الحق فی شي؛ ما للشخص الذی حازه ولا( '“) . 

ومن تم فقى المواقف التى يحدث فيها خلاقات بين الأفراد فى الرآى ويقعون فى 
إشكالية ما إذا كانت أعمال بعينها متاحة تحت القانون»ء فمن قوانين الطبيعة أن يكون 
على المواطن التسليم بعدم استطاعته أن يكون حكَما محايدا قى مسالة يكون هو نقسه 
طرقا فيها. ويناء على ذلك فعلی کل قرد أن یضع تقته فی طرف ثالث محاید» يتمثل 
بلا شك فى الدولة التى يمكتها أن تعمل بالعدل والإنصاف تجاه كل قرد“) . 

وإذا قدر لقوانين الطبيعة أن تصير جزءا طبيعيا من النظرة العامة لكل فرد؛ 
قسوف يحترم كل مواطن حقوق الآخرين بوازع من إرادته الشخصية. ولكن الحقيقة؛ 
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أن الناس لن يعتنقوا حتى مجرد هذه الفضائل ما لم توجد "رهبة من قوة ما» تجعل 
التاس ملترمبن." فقد اعتقد هوير أن قوانين الطسعة كانت مناقضة لمشاعرتاء أو نوازعنا 
الطبيعيةء التى تدفعنا إلى التحيز أو المحاباة. والغرورء والانتقام» وما شابه.(*) وقد 
أمّل هويز فى أن يحيّد هذه النوازع القويةء ويخلق مجتمعا قائمًا على القواعد العادلة 
لقوانين الطبيعةء وذلك عن طردق أرساء دولة قوية تتمبّل وظيفتها الوحيدة فى استخدام 
قوتها لإعلاء هذه القوانين. وكما يقول: ”إن عهودا بغير سيق ليست بسوى 
كلمات."“ ومن ثم فالدولة فى مجتمع مدنى يجب أن يكون لديها سيف. ومع ذلك وكما 
ستستعرض قى الجرئية التالية؛ ستجد أن سلطة الدولة متروك لها أن تتمو إلى حيث 
ينتهى بها الأمر أن تصبح مهددة الحرية التى يسعى المجتمع المدنى لحفظها. 


ه - بثية الدولة ودورها 


کیق یمکن خلق ما اسماہ ھویز بالکومئولٹ ٢ااھwWea ٥٣۳٥۸‏ او اللوباثان -ھآہم۔ 
م*) المتمثل قى السلطة الحاكمة المهيمنة بالقوة اتوفير السلامء والحماية فى مجتمع 
مدنى؟ ١‏ ذكر هويز هنا أن الكومتولتء أو ما يمكن الإشارة إليه أيضسًا بالدولةء إتما 


(+) بعد تقى شارل الثانى إلى باريس » اتصرف هويز عما كان فيه من تأملات الطبيعة وشرع فى آىته الكبرى: 
القوياتان أو اأتتين " الذى عرض قبه بصورة لاذعة أراعه قى الإنسان والواطن ء وتشر هذا الکتاں ب عام 
161 وقد أاستوحى هوير هذا اللقظ من وحش بحرى ورد فى الكتاب المقدس: دعنی أحدنك عن أطراف 
لويانان وعن قوته وتتاسق قامته . من یظغ کساءه او یدنو من متتاول صفی آضراسه ؟ من یفتع شدقیه؟ 
إن داترة أستانه مرعبة ! ظهره مصتوع من حراشف كتروس مصفوفة متلاصةة بإحكام »> وکانها 
مضغوطة بخاتم » متمملة بعضها بيعض » متلبدة لا تنقصل . عطاسه يومض تور » وعيناه كأجفان القجر » 
من فمه تحرج مشاعل ملتهبة » يتطایر منه شرار نار ینبعث من منخریه دخان وکانه من قدر یغلی أو 
مرجل . يضرم تفسه الجمر » ومن فغمه ينطلق اللهب » قى عنقه تكمن قوة » ومام عبتيه بعدو الّهول » ثتايا 
لحمه محكمة التماسك » مسبوكة عليه لا تتحرك . قلبه صلب كالصخر » صاد كالرحى السقلى . عثدما 
يتهض يدب الفزع فى الأقوياء » ومن جلبته يعتريهم شلل . لا ينال منه السيف الذى يصييه ولا الرمعح 
ولا السهم ولا الحرية » يحسب الحديد كالقش والتنحاس كالخشب النخر » لا يرغمه السهم على الفرار " 
وحجارة المقلاع لديه كالقش . الهراوة فى عيثيه كالعصافة » ويهزا باهتزاز الرمح المصوب إليه . بطنه 
كقطع الخزف الحادة ذا تمدد على الطين ترك أثارا مماة لاتار التورج » بجعل اللجة تغلى كالقدر . 
والبحر يجيش كقدر الطب ترك خلفه خطا من زير أبيض » فيخال أن البحر قد أصابه الشيب 
له فوق الأرض لأته مخلوق عديم الخوف » بحتقر کل ما هو متعال » وهو ملك على توى الكيرياء . العهد 
القديم : (سفر أيوب ؛ الإصحاح ٤١‏ » الآيات )٠١ : ١١‏ وعن المحثى الحرقى الكمة . PEs‏ 
السياسى » فهى نشير إلى الدولة الديكتاتورية . (المترجم) ‏ 
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يتحقق عندما يتفق جميع أعضاء المجتمع على وضع السلطة الخاصة بحكم المجتمع فى 
يد رجل واحد أو مجلس واحد. وفى سبيل هذا يتفق الجميع على الامتتثال لإرادة 
السلطة الواحدة. وفعل الموافقةء الذى من شانه تحقيق دولة ذات قوة عظيمة تؤمن 
السلام وتحمى اللمجتمع من الأعداء الخارجينء يدل عند هويز على قاعدة أو أساس 
للوحدة الاجتماعية القائمة على دخول كل قرد فى اتقاق مع جميع الآخرين بالسماح 
لحكومة واحدة فقط أن تحكم فى المجتمع.”) وفى سبيل ذلكء أشار هويز إلى أن الأمر 
سيدو ذلك وكأن كل قرد قد قال لاآخرين: آنا أقوض هذا الرجل أو هذا المجلسء 
وأترك له حقى فى الحكم» بشرط أن تعطوه أنتم أيضا هذا الحقء وتفوضونه فى أعماله 
بنفس الطريةة."°“) والدولة أو الكومنولث التى يطلق عليها أَيضنًا الحاهل «وه۲٠0۷ء‏ 
تَخول لها قوة سيادية على المواطنين الذين يطلق عليهم الرعية كأعهزطاناء وسوف 
نستخدم مصطلحى الدولة والعاهل بالتتاوب. “ فهل لهذه الموافقة أن تمنح الدولة أو 
العاهل سلطة غير محدودة على المواطنين؟ سيدعى هويز بالتأكد غير ذلك. ففى حقيقة 
الأمر أن هويز ددا ا إلى أن آهداق الدولة محددة بطريقة من شأتها أن تحد من 
سلطتها. فما هى أهدافها؟ بتاء على رؤيته فيما يخص القانون الطبيعى ؛ سيكون على 
الدولة. حسب هويز أن تتيع الطريق الذى يعلى من شآن العدالةء والإتصاق» وهى فى 
تلك ستضع فى أولى أولوياتها حماية حقوق المواطنين. حيث إن قعل القبول من أجل 
خلق سلطة سيادية إذا كانت تعنى شينًا فهى تعنى بوضوح أن المواطنين لا يفعلون ذلك 
إلا بشرط حماية الدولة لحقوقهم"“ وفى بسبيل هذا سيكون على النولة؛ ويحكم أنها 
تحكم بين المواطنين فى صراعاتهمء أو بحكم أنها تسعى الحفاظ على العهود» وتدعيه 
المواثيق بين المواطنين؛ أن تعتلى الأمور السياسيةء وتسعى لتوفير قرارات عادلةء 
ومحايدة تستتد إلى الرأى العام. وعموماء سيكون عليها أن تدعم قانون تساوى القوة 


9 ن هوو تك الى أن لفت الحا لس راق ع فوا ال ااك 
الاصطتاعية ليثاق ارادى ولحساب مصلحى ˆ . وتقوم السيادة على عقد » ومع ذلك ليس الأمر فى العقد 
بين الك ورعيته» بل بين الأقراد الذين قررو! أن يكون لهم ملك . فهو بدلإً من أن يحد من السيادة تراه 
يؤسسها على عقد . انظر : جان توشارء» ص : ۲١۲‏ .(المترجم). 
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بين الجميع. ولتحقيق هذه الأهداف لن تسمح الدولة بأن تكون أعمالها امتدادا لمصلحة 
خاصة على مصالح أخرىء» وإلا ستستفل السلطة العامة فى إعلاء مصالح خاصةء وقى 
هذه الحالة لن تصان حقوق الجميم. 

غير أن الدولة الفعلية التى وصفها هويز تبدو متضمنة لهدف رئيسى يتمثل قى 
حماية الحقوق الأسابسية. فهو يرى؛ أنه بمجرد آن يعطى المواطن موافقته على أن يكون 
خاضعا للملك (أو البرلان) لا يمكن للمواطنينء بدون سماح الحك (و المجلس) أن 
يستردوا السلطة لأنقسهم بغرض نقلها إلى شخص آخر.“ كما أنه ليس هناك حق 
قى الثورة. يقول هويز: "إن الاعتراض على أية قرارات أو مرسوم للدولة يعنى آن 
المواطن يتصرف على نحو مناقض العهد الذى أقره هو بنفسه» ومن ثم فهو تصرف غير 
عادل."“) فى هذا الإطار قإن المواطن الذى تقتله الدولة لمحاولته تقويض السيادة هو 
يالفعل من وضع العقاب انق س4 )°١١("‏ لآنه على آية حالء طالما وافقق الفرد على أن 
يخضع لحكم الدولة فقد وافق على الامتثال بمطلق إرادته. 

ولكن إلى آى مدى نحن ملتزمون تجاه العاهل بالخضوع إلى حكمه بموجب 
ما آبدیتاه من موافقة؟ یری هويز اننا نقع تحت التزامات شدıدة extreme obligations‏ 
تحد من سلوكنا بشكل صارم. والحقيقة أن الرعية لا يمكنهم حتى ولو مجرد اتهام 
السلطة بارتكاب الخطا. فبمجرد أن تؤسس الدولة قهى تعمل بكل ما خولت من سلطة 
تخص من فقوضها إياها أى الشعب. وإذا ارتكبت الدولة؛ المفوضة من قيل الشعب 
بأسره؛ خطاً ما فلا يلومن الشعب إلا نفسهء لا الدولة.*) علرة على أن الدولة لها 
الحق فى إقرار أى المذاهب» والآراء التى سيسمع المواطنين باعتتاقها بحيث لا يسمح 
لأى مذهب يهدد السلم العام بالوجود فى المجتمه°). 

تشير هذه الرؤية أنه من الوارد أن تتعاظم سلطات الدولة بحيث يمكنها ممارسة 
سلطة غير محدودةء ويذلك تهدد حقوق المواطتين. كما آنه لا توجد قيود مؤسساتية 
أو عرفية من شانها أن تمتع الدولة من اتخاذ هذا المسار. على سبيل المثال دفع هويز 
بان كلا من السلطة التشريعيةء والسلطة القضائيةء وجميع السلطات التنفيذية المعنية 
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بصنع الحرب» والسلامء بستنحصر فى جهة سيادية واحدة.("*) هذه السلطات كما رأينا 
قد توضع فى يد شخص واحد مثل الك أو فى يد مجموعة من المواطنين.*) فى أى 
من الحالتينء يدقع هويز بالشكل الوحدوى الحكم الذى تكون فيه السلطة الحاكمة إما 
للمجلس أو للملكء لا للاثتين معا » وهو ما يشير إلى أنه من الخطاً أن يتقاسم السلطة 
نمطان من الحكم. ويناءٌ على ذلك لم يكن من الوارد أن يدعم هويز ما هو بسائد فى 
عصرنا الآن من سياسة الفصل بين السلطات كمفهوم للحكم. فالنتيجة الوحيدة الفصل 
بين السلطات فى رأى هويز هى حكومة مقسمةء والحكومة المقسمة لا تعنى فى نهاية 
الأمر بسوى عودة الى حالة الحرب. بقول هويز: 
" اذا ما أقمت بسیادتینء وکان لدی کل فرد من یمه فی حکومتین إحداهما 
تعارض الأخرى» سيكون عليك آن تقسم السلطة؛ التى لا تتجزاً (إذا كان 
للناس أن يعيشوا فى سلام)ء ولذا ستنحدر هذه التعددية إلى حالة الحربء 
وهو ما يناقض الغاية التى تشكلت من أجلها هذه السيادة".(°*) 


Far that were to erect two Sovereigns; and every man to have his per- 
son represented by two Actors, that by opposing on another, must 
needs divide that Power, which (if merı will live in Peace) is indivisi- 
ble: and thereby reduce the Multitude into the condition of Warre, 


contrary to the end for which all Sovereignty is instituted”. 


على أية حال» ستكون الحكومة ممثة للشعب. فإذا كان هذا التمثيل من خلال قرد 
واحد تكون الحكومة ملكيةء وإذا كان من خلال مجلس نيابى ينوب عن الجميع بستكون 
ديمقراطية؛ أما عندما يكون المجلس ممثلاً لجزء من الشعب فقط يطلق عليها 
أرستقراطرة.°) وقد فضل هويز اللكية لعدة أسبابء أولها أنه رأى فيها الأقدر على 
القهمء والتصحيح» والعمل على بلوغ المصلحة العامة. فا لك ليس لديه مصلحة فى إيذاء 
المواطنين لآن سلطته مرهونة بنجاحهمء ورخائهم." ثانياء أن الك عليه فقط أن يصغى 
إلى الخبراء ومن هم أكثر قدرة على تقديم إسهامات فعالة قى حل المشكلات العامة: فى 
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حين أن المجلس» فى المقايلء يكون مكتظًا بمن تنحصر مصلحتهم الرئيسية فى تروتهم» 
وليست فى الأعمال القائمة على معرفة المصلحة العامة.©) تشير هذه المقارنات إلى أن 
للك على خلاق المجلس, لا يضطر إلى السعى وراء محاباة هذه الطبقة أو تلك بل 
ما يجب عليه أن يفعله هو اتخاذ القرار الأمثل باستخدام أفضل ما يتوفر لديه من 
العلومات. والتتجة أنه نمكته الأحتفاظ ياشساق توجهاتهة الساستة على مر الرّمن(؟ 

فى المقابلء على المجلس أن يسعى إلى محاباة الكثير من المصالع المختلفةء فكل 
منها له تصور مختلف عن الصالح العام. ولأن التجاح لن يحالفه دائما فى تدبر ذلك 
الأمرء فإنه سيفتح المجال أمامهء وأمام المجتمع لاحتمال الحرب الأهاية.() وقد طرح 
هويز من ذهنه المشكلة الرئيسية التى تعترى اللكية على حد رؤيتهء والتى تتمثل فى أن 
المداهنين 5١٠٠#اادا؟‏ قد يجدون طريقهم فى بعض الأحيان إلى مجلس ال ملك لأنه رى فى 
هذه المشكلة مجرد توع من الإزعاج وجد قى جميع الحكومات.() فعندما نقیس هذه 
المشكلة بما فى اللكية من ميزات» تبقى اللكية حسب هويز هى الشكل الأفضل الحكم. 

ويالنسبة لمن يخشون سلطة الدولةء سيرد عليهم هويز بأآن الدولة لا يمكن أن تآمر 
أحدا بان يوقع نفسه فى إحدى الجرائم وإذا حققت الدولة مع شخص ماء فهو ليس 
مجبرا على تجريم نقسه.() رغم ذلك قد يتساعل أحدتا اليوم قائلاً : هب أن الدولة قد 
خوت كل هذه السلطات التى منحها إياها هويزء فما القواعد الحقيقية المىجودة لحمايةم 
المواطتين من إساءة اإستخدام الدولة تفسها للسلطة؟ لم يكن هذا هو السؤال الذى اهت 
هويز بتتاوله۔ لكنه بالطبع يهمتا نحن. حيث يبدو أن إحدى المناقع التى يوفرها مفهوم 
فصل السلطات آنه بوفر للمواطتين طرقا متتوعة للتعامل مع السلطةء والإفادة منها. 
حبث بمكن ألمواطتين أن تفيدوا من هذا التعامل فى المساعدة على تحديد الأچندة 
السياسيةء أو فى تقعيل قرارات الحكومة بصدد قضايا معينة فى تلك الأجندة. أما أن 
ينكر هويز مقارية فصل السلطات» فهو يقطع شوطًا فى اتجاه خلق دولة تحرح 
المواطتين من فرصتهم فى مراجعة سياساتها. فأى بسخرية يقع فيها المواطتون؛ علمًا 
بأن الدولة نقسها تتش فى الأساس عن موافقتهم! 
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هتاك من التضميتات المهمةء فيما يخص مفهوم المجتمع المدني» ما يتشا عن رؤية 
هويز ادور الدولة فى ذلك المجتمع المدنى. فكما رأيناء يقوم المجتمع المدتى عند هويز 
بحماية الحرية عن طريق حفظ مكانة يعض الفضائل المدثية من قبيل العدالةء والامتتانء 
وتوفير الحقوق للجميع. وسيكون للدولة دور رئيسى فى إعلاء هذه الفضائلء حيث تلعب 
الولة دور أساسيا يتطلق من عدم ثقة هويز فى قدرة الشعب على تعزيز الالتزام 
بالفضيلة المدنية من قرارة أتقسهمء > فقد اعتقد أن الأفراد لن يفعلوا ذلك إا عتدما 
تجبرهم الدولة على دعم معايير مدتية عامة عن طريق الترهيب. 

بناء على هذه الرؤيةء هل سيكون هتاك حيز مستقل من الجماعات الطوعية التى 
تمثل مصدًا ضد متظور مصادرة الحكومة على الأفراد؟ لا شك أن الفضائل المدتية مثل 
الاستتانء والعدالةء واحترام الحقوق قد تحقق هذا الحيز المستقل. لاذا؟ لأن هذه 
الفضائل أو القيم بستساهم فى بناء مجتمع يبدى فيه الأفراد الاحترام المتبادل تجاه 
الآخرين أو الالتزام بإيجاد صيفة لترك مساحة لاآخرء أيا كان اختلاف هذا الآخر. 
وأحد الطرق المهمة لتحقيق هذا الهدف تحقيق هذا الحيز المستقل الذى يحمى الحرية 
القردية من تعديات الحكومة. ولكن حتى إذا iê‏ الحيز المستقل يمثل» حسب هويزء 
شيتًا يمكن حدوثه» فهل سيوجد فى حالة توتر مع هذه الدولة التى تتمتع بسلطات 
واسعة إلى درجة أن الأآفراد أتقسهم لن يكون فى استطاعتهم تحدى قراراتها؟ لا شك 
أن هذا التوتر لن يجهز بالضرورة على إمكانية وجود حير مستقلء N‏ 
مهمة تحقيقه. ومعالحة هويز للدين تيبن هذه المشكلة و ون لای 


a 


- الكومنولث المسيحى 
كان تأسيس كنيسة إنجليزية إثر الاتقصال عن روما بمثابة البيعة للملك لأن يكون 
رأس الكتيسة. فالمفترض ألا تشكل الكنيسةء والدولة عالمين متميزينء يل من الواجب أن 
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دشکلا وحدة مشتركة.(") وقد اعتقد مؤيدو هذه الرؤيةء كما يشير سابين" ۵" أطهك أنه 
من الواجب أن تعلى من شان الحياة الدينيةء ليس وفق منظور الإكويتى؛ عن طريق 
الكنيسة الكاثوليكية المحتضنة للجميع؛ بل عن طريق حكومة قومية مسئولة عن كنيسة 
قومية. فى تلك الحالة بسيكون الملكء والبرلان الذى سيتيح له املك المشاركة فى تلك 
الأمور» هما المحددان للمذاهبء والمعتقدات الدرتة(“). 


وقد قويل هذا المنظور بالطيع بمعارضة بعض الجماعات. حيث وأجهت الكنيسة 
الإنجيلية مطالب من الجماعات الدينية - كاثوليك. وكالفانيين (الذين يطلق عليهم أيضاً 
املشيخيون ك”هنامارطءه١۴)‏ ومستقلين- كل منهم أراد استقلال كنائسه عن الدولة 
وتدظها. فقد دافم الكاثوليك عن الاإستقلال الروحى عن الدولة بحيث يمكنهم الاعتراف 
بالسلطة القضائية للبابا قى الأمور الدينية.(" بينما رقض الكالفانيون أن يترأس 
شخص علمانى) كنيستهم» وتادوا بانفصال الكنيسة عن الدولةء ولكن ليس بمفهومنا 
اليوم الذى يجعل من الدولة مؤسسة علمانية ليس من شأنها دعم أو إعلاء ديانة معينة. 
بل اعتقدوا انه يجب أن بتحرروا من تدخل الدولة لكى يقروا المذاهي الخاصة بحياة 
أخلاقية ودينيةء وتوقعوا من الدولة أن تجعل هذه المذاهب الزامية Laî (`) mandatory‏ 
المستقلون فقد دقعوا أيضًا بضرورة عدم التدخل قى الشئون الدينية سواء من قبل 
الدولة أو الكنيسنة القومية بحيث يمكنهم إرساء مجتمعاتهم الدينية. فقد أرادالمستقلون. 
کما یقول 'سابین“ ٥اطھS‏ إرساء کھنوتھم الخاص لوآماء ٥W‏ ۳۲۵٥ء‏ وتثییت اُنقسھم 
كتكوين طوعى من المؤمنين المرلفة قلريهم ۲5٠vءتامط‏ كلاصتا ولم يرغبوا فى أن 
تقوم السلطة المدنيةء مثلما أراد المشيخيونء بإعلاء مذاهب دينية معينة؛ وسط شعب 
يختلف فيما بينه فى المذاهب الدينية. وقد تبتوا مذهبًا من التسامح الدينى كان من 
المفترض أن يطبق عليهم أنفسهم وعلى من لم يسر على هديهم» ورعم ذلك فعلى أرض 
الواقع؛ كانوا أكثر ميلًا لدعم التسامح من أجل أنفسهم أكثر منه لأجل الآخرين.(") . 


() المقصود هنا : أى شخص من خارج الإكليروس . (المترجم) . 
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لقد دفع هويز بأهمية وجود كنيسة قوميةء وين السيادة المدنية التىء كما أشرنا 
آنقًا قد تكون اللك أو المجلس» يجب أن يكون لديها سلطة على الحياة أو المجتمع 
الدينى. فالحقيقة؛ أن الكنيسة يجب أن تخضع لقوة وسلطة السيادة المدنية التى بمكتها 
وضع القوانين المرتبطة بكل من العالمين : عالم الحكومة وعالم الدين./ فالسيادة المدنية 
يمكنها تحديد نوع التنظيم» والترتيب الكنسى الذى سيكون مسئؤلاً عن الحياة الدينية 
فى المجتمع. وأَيّا كان النظام المختار لتوجيه الحياة الدينية؛ لابد أن يوضع قى 
الحسبان أن السلطة المدنية لها السلطة العليا yاااهطاau supreme‏ على شئونه. فعلى 
سبيل المثال» يمكن السيادة المدتية أن تلزم الدولة بأجمعها باعتناق المذهب الكاثوليكى. 
ولكن إذا حدتث ذلك يجب أن يظل البابا تحت سلطة السيادة المدنية. أو عندما تقيم 
السبادة المدثية كنيسة مركزية برئاسة "راعى الأبرشية أو مجلس من الرعاة" تحتفظ 
السسادة المدنية بسلطة كاملة على الكنىسة فيما يخص تعيين شارحى الكتاب المقدس. 
وتخفدة التاأضت والساظات الخاصة شون الكتسة وتفه كفة فرك الضرائب 
على الناس لدعم الكتيسة.) بل ريما تحدد السيادة المدنية أيضًا مذهبًا ديثياء بنية 
خاصة مفادها إيجاد المذاهب المساعدة على حفظ السلام داخل المجتمع» بل ويمكتها 
كذلك تعبين القساوة () . 


دنشاً تيرير هذه الرؤبة عن قواننن الله 4ہ اہ sسwھاالتی‏ لا تزید شا فی ری 
هويز عن قوانين الطبيعة. أحد قوانين الطبيعة الرئيسية التى تقرها قوانين الله أنه على 
الأفراد" ألا ينتهكوا عهد إطاعة السيادة المدنية الذى أقره المواطنون بأنفسهم ". وهو 
ما يوحى بأن قوانين الله قد أتاحت للسيادة المدنية أن تكون السلطة الرئيسية؛ ليس 
فقط فيما يخص القاتون المدنى بل أيضاً فيما يتعلق با مذاهب الدينيةء وإدارة الكنيسة. 
قالمواطنون بحكم قوانين الله" عليهم أن يطيعوا تعاليم الكتاب المقدس فى تلك المواقف 
التى تقر فيها السيادة المدنية ضرورة ذلك(") ٠‏ 


(#) رآى هويز أن الدولة إكليركية » ومدنبة " قى الوقت نتفسه > وأىة سلطة روحية لا تستطيم أن تعارض الدولة › 
فليس يمقدور أحد أن بخدم بسيدين » وال ملك ليس فقط أداة الدولة بل الكتيسة أيضا إته يمسك السيف 
باليد اليمنى وياليد البسرى عصا الأسقفية . وهكذا تثبت قدرة الدولة وأيضا وحدتها . ولا مكان للأجسام 
الوبسطة » أو الأحزاب ٠‏ أو التكتلات ٤‏ اتظر: حان توشار ١‏ ص ۲1۲ . (المترجم) 
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بتاءٌ على هذه الرؤية يتضح أن السيادة المدنية وحدها يمكنها تحديد أسس 
الحرمان من الكثيسة onتاca nui‏ excomء‏ وكذلك ابس الخلاص .٥نةاھء‏ وکن آی 
المذاهى من شان السيادة المدنية لدى هويز أن تنشتها فى هذا الخصوص؟ أولًا؛ رقض 
هويز التسليم بان يقع المسيحى المؤمن الذى يمتثل لقوانين الكومنولت باية حال تحت 
ذا الضرر المتمثل فى تعرضه الحرمان أو الطرد من الكنيسة. وياستعارة قول هويز 
هتاء فالشخص الذى يؤمن بالمسيع يكون متحررا من أية مخاطر مهددة بالحرمان من 
الكتي.ة.(") وهذا يشير إلى أن السلطة المدنية لديها الحق فی الح من أبة جهود 
للكنيسة تهدف إلى طرد مسيحى مؤمن. ولكى يحمل المرء على الخلاص قإن كل 
ما يحتاجه هو المحافظة على قضيلتين مدينتين غاية فى الأهمية: الإيمان بالمسيح. 
والحاجة إلى تدعيم القاتون المدنى فقيما يخص السلوك اليومى للمرء داخل المجتمع. 
فتدعيم القانون المدنى سيكون بمثاية إساس كاف للخلاصء مع أنه لا محالة من اتنا 
بسننتهك فى بعض الأحيان هذا القانون» وهو ما يتوافق مع حقيقة الخطيئة الأصليةء 
والاستعداد لارتكابها الناتج عن الافتقاد إلى الكمال. ويناء على هذا الضعف الإنسانىء 
والأمل فى الخلاص الأبدى فإنتا تبذل أفضل ما فى وسعنا عتدما تسعى "لغفران" 
خطاياناء وهو ما يمكن أن تناله عند محافظتتا على إيماتنا بام ). 
عتدما ييرهن هويز على سمو أو تفوق الدولة المدنية على الأمور الدينية فهو لا يتكر 
أهمية الحياة الديتيةء بل يشير إلى أنه فى هذا المجتمع المدتى الذى سيعاد تكويتهء 
يجب أن يكون الدين خاضعا السيطرة المدنية. ففى هذا النظام؛ سيكون على جميع 
السيحيين المؤمنين أن يتقاسموا التعهد أو الالتزام بالمحافظة على القانون المدنىء 
وميادئ القانون الطبيعى للمجتممع المدنىء» والمبادئ التى تضمن احترام الحرية الفردية. 
فالحباة الدينية عندما توضع فى العلاقة الصحيحة مع الدولة يمكن وقتها أن تساعد فى 
إستمرارية المجتمع المدنى الجديد» والحرية الفردية التى يبشر بها. 
ولكن فى الوقت نتقفسه»ء ولأن السلطة المدنيةء حسب هويزء بستحدد محتوى الحباة 
الدينيةء فإن الدولة عنده ستعيش دوما فى توتر مع أى منظمات دينية تسعى للاستقلال 
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عن قبضة الدولة. ووفق هذا النوع من العلاقة بين الدولة والمجتمع قإن خلق الحيز 
المستقل المكون من جماعات تنش مستقلة عن الدولة بحيث يمكنها أن تمارس متهجها 
وفق مذاهب مقررة ذاتيًا قد يحبط فى بعض المجالاتء ويرفض فى مجالات آخرى. لذلك 
لم يكن من شأن هويز أن يكون مدعما قويا لمجتمع مدنى له حيز مستقل لتجمعات من 
شاتها أن تتصرف كمصد كايح لسلطة الدولة. 


۷ - الرد والرد المضاد 

فى الإشارة إلى صعوية تكوين "حيز مستقل" فى المجتمع المدنى لدى هويزء لابد 
أن نفهم أن هويز لم يكن بقلل من أهمية الحرية الفرديةء بل هو من شانه بالتأكيد أن 
يزعم أن أحد آهداف فكره يتمثل قى حماية الحرية القردية من هذا النوع من الدولة 
التی نادی بھا۔ فهو بلا شك له أن يزعم بان تظامه سیوقر للأفراد کل ما يرغبون قيهء 
ويحتاجون إليه من حرية خاصة. وقتها سيمنحون القدرة على تحديد خياراتهم فيما 
يتعلق بالحياة التى يريدون أن يعيشوها. قالقواتين مصممة لإزالة العقبات أمام الحرية 
لا اتصبح فى حد ذاتها عائقًا أمام الحرية. ولهذا فإن الأفرادء يمكنهم» على سبيل 
المثالء أن يسلكرا بأبة طريقة يريدون عندما تكون القوانين خامدة.") ولأن القوانين قد 
وضعت لمضاعفة الحرية الشخصية فإنها لن تملى على التاس كيق يعيشون حياتهم قى 
كثدر من مجالات الحياة. هذه المقارية تعد ذات ضرورة قصوى إذا كان من المفترض أن 
يكون الناس توو المشارب والقيم المتباينة والمختلفة قادرين على اتباع هذه القيم فى 
بسلام. 

ومع ذلك؛ بيقى هناك ما يعترى رؤية هويز من مشكلات واضحة. فقد يزعم البعض 
بأنه قد تنشا حالة من المقايضة العسيرة هع لra)‏ ماطاااها ج ل١‏ يحصل فى ظلها 
الأفراد على حريتهم الخاصة إلا إذا خولوا الدولة سلطة مطلقة. ولكن هويز كان من 
شأنه أن يرد على ذلك قائلا : ”إن الحكومة قبل كل شىء. وخاصة الحكومة كما 
يتصورهاء تقوم على تصديق آو موافقة الرعية على الخضوع إلى نظام معين. فى هذه 
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الحالةء تعمل الدولة فى إطار بعض القيود المهمة لأن الدولة لا يمكنها أن تعمل إلا يما 
يقره المواطنون. وهنا يبدو حقبقة آن هويز لديه بالفعل مذهب لإقرار المواطن لحكومتهء 
ولكن بمجرد أن يتم هذا التصديق على الخضوع لحكومة هدفها الرئيسى حماية 
الحرياتء والحقوقء يبدو الحال وكأن الناس مجبرون على إهدار حق الطعن فيما تقوم 
به الدولة من سياسات لا يوافقون عليها. وإذا كان الحال هكذاء كيف سيتمكن 
المواطنون من حماية تلك الحقوق التى فوضوا الدولة من أجلهاء والتى قد تقرر ألا 
تصونها تحت مسمى تدعيم» وتقوية سلطتها؟ 

السؤال إذنء هل فى إمكان هويز أن يحافظ على وعده بتأمين الحرية عندما تكون 
الولة بتلك القوة التى أوجدها عليها؟ قد تكون إجابته فى أن كل ما حاول عمله هو 
تحقيق دولة عادلة» وموضوعية يمكنها تفعيل القانون لصالح الجميع» ومنع ظهور حالة 
الحري مرة أخرى. فإذا حالفه النجاح فى ذلكء ستكون الحقوق المتساوبة مكفولة 
للجميع. ولو كان بيننا اليوم لزعم أن الدولة الحديثة كما هى الآن غالبًا ما ينظر إليها 
على أنها أخفقت فى أن تصبح قوة منصفةء ومحايدة فى المجتمع» تعمل على حماية 
الحقوق للجميع. ومن ثم كان من الوارد أن يدقع هويز بأن الحكومة الحديثة القائمة فى 
الغالب على القصل بين السلطات وتوفير الفرص للجميع لتحقيق مصالحهم تقط 
عاجزة عن تحقيق حتى الأهداف الأساسية لمواطتيها. ففى الدولة الحديتةء تدعو 
الحكومة عديدا من نوى المصالح الخاصة؛ كلا منهم بوجهة نظره الخاصة فى الخير؛ 
إلى أن يدخلوا الحكومةء ويكونون اللوبى أو يتكتلون من أجل آهدافهم الخاصة. ومع كل 
هذه المصالح المختلفة التى تدقع فى بسبيل عاياتها الذاتيةء تصبح الدولة عاجزة عن 
تحقيق سياسات عامةء وعريضة لمصلحة الجميع. وأهم ما فى هذا أن تكون الدولة 
عاجزة حتى عن تحقيق السياسات التى تحمى الحريات الفرديةء والخاصة لكل 


سجکن . 


والشے الذى قد نشعل من هذا الاحتمال؛ حسب هوير وحود اتجحاأه لدی کل 
مواطن من عامة الناس التفكير فى أنه هو المحدد الوحيد لا هى حقء وعادل : 
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من منطلق هذا الميداً الزائف» يميل الناس إلى الاختلاف مع أنفسهم وأن 
يتنازعوا على أوامر الكومنولثء ومن ثم يطيعونها أو يعصونها وفقا )ا 
سيرونه مناسبا فى أحكامهم الخاصة"“). 

“ From this false doctrine, men are disposed to debate with them- 

selves, and dispute the commands of the Common-wealth; and after- 


wards to obey, or disobey them, as in their judgements they shall 
think in”. 


وقد دقع هويز بأنه إذا كان هذا المبداً مقبولاً قى حالة الطبيعةء فهو ليس مقبولا 
فى المجتمع المدنى. فالحقيقة أنه يعد هذه الرؤية مذهبا مسمما يوهن من المجتمع 
امدنى.(") كيف يضعف الكومنولث بفعل نشاط من هذا التوع؟ فى المقام الأول؛ يجب 
أن متمثل المعيار أو المقياس الوحيد الصواب والخطاً فى القوانين التى دقرها الكومنولث. 
ولكن عندما تعتقد التاس نهم ناموس أتقسهه؛ قادرون على تحديد الخير من الشر 
بأتقسهم ء فهم سيتجادلون مع بعضهم البعض حول القرارات الذاض مالو وسوف 
بقررون ما اذا کانوا راغبين فى طاعتها أح لا. وهنا در 
يدخل التناس قى مجادلات من هذا النوعء قهم ببحثون عن إعلاء مصالحهم الذاتية بنية ن 
وضع الدولة قى صفهم. ولكن فى هذه الحالةء قإِن ۲٣١‏ الدولة لن تعد عادلة ولا حَكَّّا 
محايدا بين المصالع كما أمل هويز. فعندما يكون العاهل قويا ومستقلا وصوتًا فعالاً فى 
تل العدل الار اة لن نتس المصال الد اض أن لى عى اة الحا 
وتستخدمها من أجل أغراضها الخاصة. 

ولكن هل هويز على حق؟ هل من شان الأقراد أن يكوتوا على هذه الدرجة من 
الاإستعداد لأن يمنحوا كل هذه السلطة المطلقة للدولة بغرض تحقيق الحرية الخاصة 
والحمابة من تدخلات الآخرين كما عرض هويز؟ هتا نستعين بچون لوك John Lock‏ 
الذى يقدم إجابة على مزاعم هويز بصدد المجتمع المدنى ودور الدولة. فرده بتحدى رؤبة 
هويز بطريقة جديرة بالبحت. 
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1١‏ مقدهة 


يزعم توماس بيردون"“ ٣0ل١هه۴‏ وو۳هط٣۲‏ أن "الرسالة الثانية فى الحكومة" ۲٣١‏ 
Treatise of Government‏ i8econdحد‏ مۇلفات چون لولے(*) ( ۲۲ - ٤‏ ۷۰))ء والتی 
نشرت عام ٠1۹١‏ » يمكن أن تعد بمثابة حجة ضد دعوة هويز لإقامة نظام ا لكية 
المطلقة الذى يقوم على موافقة المجتمم. فقد اند لوك الثورة املجيدة alorlous Revo-‏ 

لا التى وقعت عام ١۹۸۸‏ والتى رمزت إلى مطلب أساسى مقاده أن تكون سلطة 
ملك إنجاترا بإيعاز من البرلان. والحقيقة أن فكر "لوك" السياسى قد ساند الرؤية التى 
تشات عن الخبرة بهذه الثورةء أى أن يكون البرلان هو المصدر الرئيسى للسلطة فى 
الحكم. ومع ذلك» وكما سنبينء فقد أعطى لوك دور لهيئة تنقيذيةء ولكن فى قالب تملك 
فيه كل من السلطتين التشريعيةء والتنفيذية سلطات محدودة.") عاوة على أن مفهومه 
عن الحكومة فى المجتممع المدنى قام على وجهة النظر القائلةء حسب ”ريتشارد 
اشكرافت أاادءء As‏ QءوehاR»‏ بان العمل المنتج. وتنمية الأرض, والآنشطة التجارية. 
تعد كلها عناصر نافعة للمجتمعء. آى أن لوك باتخاذه هذا الموقف» قد قفضل الطبةة 
المتوسطة الجديدة؛ من الفلاحين العاملين فى أراضيهم. والتجار. والباعةء والحرفيين 
الذين نَظر إليهم جميعا بوصفهم الأعضاء المنتجين فى المجتمع. فهؤلاء كانوا لابد أن 
يشكلوا انتلاقا لتأيرد السياسة التى تغلبت على ما أسماه لوك بنشاط الأرستقراطدة 
الإقطاعية التقليدية غير المنتج) فقد كان لوك بمثابة المتحدث الرسمى للطبقة 
المتوسطة الجديدة فى مجتمحه. 

وقيل أن نمضى قدماً مع لوك» يحسن بنا أن تشير الى أنه قد تينى؛ شانه فى ذلك 
شان هويز؛ وجهة النظر القاطة: إن الأقراد فى المجتمع المانى لديهم من الحقوق 


(«) ولد بمدينة رنجتون بولاية سومرست بإنجلترا » وكان فيلسوقًا وطبيبًا وهو ينتمى إلى عائلة طهرية من 
منشاً متواضع . كانت صحته بسقيمة » وطيعه مرحا . الراحة » المدنية » الصقاء . كل هذه أعطت الوك 
صفات ”چنتلمان" حسبٍ رأى يول هازار » ويعتبر لوك آبا الفردية الليبرالية ۔ جان تو‌شار » ص ۲۹٤‏ 
(المترجم) . 
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ما يتوقف على قبول بعض القيود الضروريةء أو ما أشرنا إليه نحن بالفضائل المدنية. 
کیف تتاول لوك تحددد تلك القیود؟ بقول تشارلز تبلور orارھ٣‏ ھا۲ا٥‏ : « لقد رای 
لوك أنه ازامًا علينا أن نتيع ”القانون الذى وضعه الله" والذى دعاه أيضاء فى بعض 
الأحيانء بالقانون الطبيعى  »‏ القانون الذى يوصى بإيجاد نظام عقلانى لوجودنا 
والذى يمكن أن يعى به الحقلاءء يمثل إرادة الله فى تأآمين حقوق طبيعية أساسية 
محددة للجميع. تلك الحقوق التى بقضلها تصبح قادرين كآفراد على تحديد مقاصدتاء 
ومسار بسلوكنا. ولكن لابد ون يتضح دائما أن وجود حقوق أساسيةء يدعمها القانون 
الطبيعى» تفرض قيودا على ما تمكن أن نختاره» وعلى الطريقة التى نسلك بها .(°) 
والواقع أن لوك فى مناقشته لحالة الطبيعة؛ كما سنرى فى الجزئية السادسة من هذا 
الفصل؛ يوضح لنا القيود المفروضة على الحريةء أو تلك القواعد التى يجب على الأقراد 
مراعاتها قيما هم ساعون وراء ما يصبون إليه من مصالح يحددونها وقق منظورهم 
الشخصي. هذه القيود التى يجب على الجميع مراعاتها » من شأتها تأمين الحقوق 
لجميع المواطنين » وإذا قام الآقراد بدعم هذه القيود يمكن وقتئذ أن يقال عليهم إنهه 
يحافظون على احترام القضائل المدنية التى من شأنها آن تنود عن الحقوقء والحريات 
الأساسية لكل شخص. 

ومقصدنا فى هذا القصلء يتمثل فى مناقشة رؤية لوك للمجتمع المدنى» عن طريق 
الإشارة إلى القيود الأساسية القانون الطبيعى التى تساعد على حكم هذا المجتمع 
وتشكيله. وسترى فى ذلك آن الهم الرئيسى عند لوك كان فى دحض هويزء وذلك 
بإثياته أن الدولة فى المجتمع المدنى يجب أن تكون لديها سلطات مقيدة؛ بحيث لا تهدد 
الحقوق الأساسية لجميع أعضاء المجتمع والتى يفترض أنها تقوم بحمايتها. وقى 
السعى إلى دولة ذات بسلطات محدودةء سعى لوك إلى وضع سلطة الدولة قيما يمكن 
تسميته بالأغاددة القيدة majority‏ 0nstrainedء.‏ أما عن مقهومه للحقد الاجتماعى -0ء 
contr‏ اهاب أو الاتقفاق الأساسى الذى تقوم على أساسه بسلطة الحكومةء قهو 
يوضح حكم الأغلبيةء ويعطى من أهميتهاء ولكن إرادة الأغلبية يجب دائمًا أن تقوم 
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على مبادئ القانون الطبيعىء أو مفاهيم الفضيلة المدنية التى تتطلب ألا تساك الأغلبية 
بشكل يقوض الحقوق الطبيعية المكقولة لجميع المواطنين. 


٣‏ مفهوم السلطة السياسية 

ليست السلطة السياسية كأى نوع آخر من السلطة. فهى ايست كسلطة الأزواج 
فى الأسرء أو السيد على عبيده أو اللورد على أقنان أرضه.") قمجال السلطة 
السياسية أوسع بكثير من هذا وذاك. وقدراتها الرادعة لتأمين الطاعة والاتنصياع 
لا حدود لها. فهى تمكن الدولة من وضع القوانين التى لزم المجتمع بأسره بالرضوخ 
إليها. والحكومات يمكنها آن تعاقب من يتتهك القوانين بعقوية الموت. الأهم من ذلك 
أنها أيضنا؛ أى الحكومات؛ قد لا تستخدم سلطتها إلا فى سبيل الصالح العام.) ومن 
ثم ؛ فالسلطة السياسية تتمثل فى الحق فى بسن قوانين تشتمل على عقوية الإعدام» 
ويالتالى جميع العقويات الأقلء من أجل تنظيم وحفظ اللكية وتوظيق قوة المجتمع فى 
تنقيذ تلك القوانينء والدقاع عن الكومتولث ضد الاعتداء الأجتيى» وما كل هذا إلا من 
أجل الصالح العا( ٠‏ 

واستخدام القوة فى سبيل إعلاء الصالح العام هو أهم ما يمير السلطة 
السياسيةء ولكن ما هذا الصالع العام؟ أو الوجه الآخر للسؤال : ما الأساس العادل 
للسلطة السباسدة؟ 

قبل الإجابة على السؤال السابقء نحتاج إلى أن نورد تعريف الصالح العام 
حسب لوك. فالصالح العام لديه لاصلة له بالمحافظة على السلطة اللكية المطلقة. 
والمدافعون عن ال لكية المطلقة » يدفعون بأن الملك يعلى بالقعل من شأن الصالح العام. 
ويناء على هذا الإدعاء فهم؛ أى المؤيدون الملكية؛ يوحون لنا بان الأنظمة الملكية توقر 
نظامًا قانونيًاء وأيضًا فرص الطعن أمام القضاة للبت فى قضايا شائكة أو محل 
خلاف. وكان من شأن لوك أن يصدق على أن هذه تعد استخدامات خبرة السلطة. 
ولكته دقع؛ يانه ليس من صالح الشعب مطلقًا أن تدعى الحكومة حقها فى سلطة مطلقة 
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لتحقيق أهداف خدرة مثل تلك المذكورة. فالتاس ذوو البصيرة لن يدعموا على الإطلاق 
مسالة السماح للحاكم بأن يمتلك سلطات لا حدود لهاء فى حين يكون الجميع معرضين 
وخاضعين لحكم القانون. يقول لوك: إن مؤيدى ال لكية يعتقدون أن الناس بهذه الدرجة 
من الحماقة بما يجعلهم قى انتباه لأمرهم لتجنب أى ضرر قد يقع لهم من القطط أو 
الثعالب» فى حين يرضون عن طيب خاطر. بل و يظتون أنه من الأمانء أن تبتلعهم 
الأسود." إن الحكام لايد وأن يخضعوا القيود أيضاء وهذا يعتى أنه من الضرورى 
أن تكون هناك أسباب وجيهة لتبرير سلطتهم. ولكن ما تلك الأسباب الوجيهة؟ الإجابة 
يقدمها لوك من خلال مفهومه عن حالة الطبيعة(*) ' 


۴ حالة الطبيعة 

أ ) مبررات السلطة السياسية 

تكمن الأصول العقلانية ألسلطة السياسية فى المآربء» والمدارك الأصلية للناس قى 
حالة الطبيعة. هذه الأخيرة تمثل وضعا افتراضيا يصق حسب لوك الظرف الطبيعى 
لليشرية السابق على دخول الاأقراد فی المجتمع الرسمی لاعاocء‏ اجصہاہ٤‏ . ققد اعتقد 
لوك أن الناس فى حالة الطبيعة كائوا مجمعين الى حد يعد على تحديد القيود المقيولة 
التى من شانها أن تحكم سلوك كل فرد. ففى مناقشته لحالة الطييعة وصق لوك 
منظورا يمكن أن يساعدنا على فهم الغرض الحقيقى من السلطة السياسيةء وأساسها. 


() يعكس هويز يرى لوك أن حالة الطييعة هى حالة بسلمية » أو على الأقل سلمية نسبيا وليست الطبيعة 
بالنسية إليه مفترسة كما هو الحال عثد هويز ء ولا كاملة كما عند رسو : إن حالة الطبيعة هى حالة الأمر 
الواقع » إتها وضع قابل للاكتمال . ويعكس هويز » هنا أيضا يرى لوك أن اللكية الخاصة موجودة قى 
حالة الطبيعة وأتها سايقة للمجتمم المدنى . وهذه النظرية عتد لوك تحتل مكانًا كبيراء إتها تدل على 
الأصول » وألقواعد البرجوازية قى قكره» وهى تساعد على توضيح نجاحه » وهذا ما سيوضحه الكاتب من 
خلال النقاط التالية . انظر : جان توشار » ص . ۲٠١‏ (المترجم) . 
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قحسب لوك» تمثل حالة الطبيعة حالة "الحرية الكاملة" التى يتعين على الأقراد 
فيها أن ”ينظموا أفعالهم ويتصرفوا فى أملاكهم» ونويهم بالطريقة التى يرونها مناسبة 
فی اطار ما يریطهم بقوانين الطبيعةء ويدون اإستئذان أو الاعتماد على إرادة آى 
شخص آخر." فى هذا السياق يتعامل الناس كأشخاص متساوين بين بعضهم 
القن لن السىلطةء والقضاء محل تبادلء وحيث لا يملك أحدهما آكثر من الآخر ٠".‏ 
هذا ولا تعد حالة الطبيعة عند لوك "حالة الإستباحة"' كما هى فى تظرة هويز لحالة 
الطبيعة كحالة حرب» كما أنها ليست محكومة كما كانت عذد هويز بواسطة أشخاص 
مسعون للسىطرة والتحكم قى حياة الآخرين؛ على العكس؛ حااة الطبيعة عند لوك هى 
مكان يدرك فيه الأشخاص أنه لیس مباحا لأحد ”أن یدمر نفسه» أو آن يدمر ى كيان 
ای شىء يمتاکه") 
ويناء على هذه الرؤية تمثل حالة الطبيعة إذن مكانًا يعامل فيه الناس بعضهم 
البعض بطريقة مدنية؛ يما يتفق مع معايير يعتبرها الجميع مقبولةء ومعقولة. يقول 
لوك: 
" لحالة الطبيعة قانون ملزم يحكمهاء قانون ملزم للجميع. لأنه يعلم جميع 
اليشر ممن براعونه» أنه يما أن ! أجميع متساوون و مستقلون» فلا يجب على 
أحد آن يلحق ضرر' بحياة شخص آخر,. او صحته.ء أو حروة 4 آو ممتلکاته؛ 
لأن الناس جميعا من صنبعة الخالق القدير الذى لا حدود لأحكمته- الجميع 
خادمو السيد القادر» جاعا إلى العالم بأمره منصرفين لأموره- فقهم ملكه 
هو ومن صنعه هوء خلقوا ليدوموا يمشيئته هوء وليس بمشيئة أحد سواه. 
ولقد وهبهم قدرات متماةء يتقاإسمون جميعًا مجتمعا واحدا من الطبيعة. 
لذا لا يفترض أن يكون بيننا أى نوع من الخضوع من شأانه أن يخوإنا 
تدمير الآخرء كما لو كنا خلقنا لخدمة مآرب شخص آخر مما الحيوان 
للانسان. فکل شخص من منطلق ارتباطه بحفظ ذاته وعدم تخلیه عن موطئ 
قدمه لا بثنبه عن ذلك شىء لا بد ويالمنطلق نفسه»ء ويكل ما يستطيع ء 
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ألا يجعل حفظه لذاته قى صراع مع حفظ بقية بنى جذسه»ء ولا أن سلب أو 
يفسد حباة الآخر أو ما يمكن أن يكون بمثاية حفظ لحياته ؛ كحريته ء 
و صحتا» أو جوارحه» و متاعه.("') 


“The state of nature has a law of nature to govern it, which obligates 
every one; and reason, which is that law, teaches all mankind who 
will but consult it that, belng all equal and independent, no one 
ought to harm another in his life, health, liberty, or possession; for 
men being all the workmanship of one omnipotent and infinitely wise 
Maker- all the servants of one’ soverign master, sent into the world 
by his order, and about his business- they are his property whose 
workmanship they are, made to last during, his, not one another's 
pleasure; and being furnished with like faculties, sharing all in one 
community of nature, there cannot be supposed any such subordina- 
tion among us that may authorize us to destroy another, as if we 
were made for one another's uses as the inferior ranks of creatures 
are for ours. Everyone, as he is bound to preserve himself and not 
quit his station wilfully, so by the like reason, when his own preser- 
vation comes not in competition, ought he, as much as he can, to 
preserve the rest of mankind, and may not... take way or impair the 
Iife, or what tends to be the preservation of life, the liberty, health, 


limb, or goods of another” .‏ 
يحسن بنا أن تركز ليعض الوقت على هذه الفقرة المهمة؛ فهناك عديد من الأيعاد 
الخطيرة قد أميط عنها اللثام فيما يتعلق بتبرير السلطة السياسدة. 
واضح لقانون الطبيعة عرفه العقلء وآقره الرب والجميع ملتزمون بتدعيمه. والتعاليه 
المبدتية لقاتون الطبيعة ألا يؤذى أحد الآخر» خاصة عندما لا يكون حفظ حباة 
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الشخص لنفسه هو بيت القصيد (بعد تحقق ذلك بالفعل- المترجم) فعلينا أن نتصرف 
بشكل إيجابى لحماية وحفظ حياة الآخرينء وذلك بحفظ حريتهم وصحتهم»ء ومتاعهم. 
توحى هذه الفكرة بأته من المعقول أن نفترض وجود حقوق طبيعية أو حقوق مكفولة 
لجميع الأفراد بقضل كونهم بشراء وأنه لا يستطيع أحد أن يبسلبهم إياها. 

ودائمًا وأبدا ما ينبعث تدعيم هذا الموقف عن حقيقية مؤداها أن هذه الحقوق 
يهبها الله خالق جميع البشر. والله عند لوك خلق التاس متساوينء ووهبهم جميعا 
"قدرات متماثة" والظن أن لوك بقصد 'بالقدرات" s#ااانامه]‏ المقدرة على التفكيرء 
والفهم» والحرية. وإذا كان الله قد شاء أن يكون لدى اليعض مزيد من الحقوق عما 
عند الآخرينء لكان من شأنه أن يخلق أفرادا ”بقدرات غير متشابهة"ء ويجعلهم غير 
متساوين يبن بعضهم البعض. ولكن لم تكن هذه مشيئة ألرب. 

ويمكننا الآن الإجابة على السؤال الذى طرح فى نهاية الجزئية السابقة؛ وهو 
كما نتذكر: ما الأسس السليمة أو العقلانية السلطة السيابسية؟ لعل الدرس الرئيس 
فى حالة الطبيعة أنه ليس على أحد أن يخضم للإرادة المتعسفة لأى أحد آخرء وإلا 
بسيققد الأفراد حريتهم» وحقوقهم. وتعد السلطة السياسية شرعية عندما تعتتق هذا 
الدرس» ولا تكون كذلك إلا عندما تنجد الأقراد خاضعين لشكل من السلطة تم 
إرساؤه بموجب موافقتهم» ورضاهم. والحكومة الوحيدة التى سيواقق عليها 
المواطنون هى حكومة وضعت قوانينها من قبل سلطة تشريعية تحمى حرية الناس» 
وحقوقهم» أو نظام يتيع لى ”حرية اتباع إرادتى الشخصية فى كل شىء بما 
لا يتعارض مع القانون." "هتا لن ”يتحتم على أحد أن يخضع لإرادة الآخر ؛ 
المتقلبةء المشكوك قى أمرهاء المجهولةء والمتعسغة." والتظام السياسى الذى يجسد 
مثل هذه القيم إنما يتيح للأقراد أن يعيشوا كما لو كانوا فى حالة الطبيعة؛ 
لا يحكمهم ”قيد آخر سوى قانون الطبيعة"(*). 
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ب) كوايح الحرية 

فيما بتعلق برؤية لوك للسلطة السياسيةء من المهم أن نفهم القيود المختلفة التى 
يجب أن بتقبلها الأفراد إذا كان لهم آن يحافظوا على الحقوق الأساسية التى من 
شانها تأمين حرية الجميع. فقد أدرك لوك فى دفعه لتأييد الحرية القردية أن حاجة 
المواطنين إلى تقبل وجود قيود أخلاقية معينة فى حياتهم أو ما نشير إليه نحن 
بالفضاتل المدنيةء يعد مسالة جوهرية لتأمين الحرية فى إطار قانونه الطبيعى. فهناك . 
حاجة الى مزيد من المناقشة لحالة الطبيعة بغرض المساعدة.على توضيح هذه القيود. 
وفى سييلنا لهذاء سنبين فى ختام هذه الجزئيةء المشكلات التى واجهت مفهوم لوك عن 
الحياة قى حالة الطييعةء وذلك عندما اأعتنقء كما ببدوء افتراضات معينة لحباة السوق 
كجزء من حالة الطييعة. 

لناقشة هذه النقطةء يجب أن نوضح أولا أن امتلاك الحرية مسالة يتوقف حدوتها 
على القدرة على حيازة ممتلكات خاصة » فأية مناقشة للقيود على الحرية تتشا من 
مفهوم لوك عن الملكية فى حالة الطبيعةء والقيود المرتبطة بحيازة الماكية الخاصة. لذلك 
قمن الضرورى أن نوضح فى البداية الأبعاد الأإساسية لفهوم لوك عن الملكية الخاصةء 
ثم ننتقل بعد ذلك لمناقشة القيود التى ريطها يكل من امتلاك اللكية الخاصةء وامتلاك 
الحرية. 

قد دفع لوكء مستشهدا با ملك داود فى المزمورالخامس عشر بعد المائةء بان الله“ 
"قد وهب الأرض لبنى دم" 'ولكن إذا كان الله قد وهب الأرض لبنى آده 
مشاعاء فكيف يمكتنا تبرير اللكية الخاصة؟ كانت إجابة لوك: رغم أن الأرضء» وجميع 
الحيوانات مشاع لجميع الناس» فإن كل شخص له ملكية خاصة هى ذاته تفسه التى 
لا حق لأحد فيها إلا هى فالعامل مالك لبدنهء وعمل يديهء حيث يمكننا القول بأن ذلك 


 )#(‏ ليبارككم الرب » خالق السماوات والأرض > السماوات للرب وحده ء أما الأرض قوهيها لیتی آدم 
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ملكه مطمئنين إلى صحة كلامنا.""') ذلك أن ما یمکتنی اقتناؤه من خلال عملى 
الشخصى يصبح ملكىء خاضعا للحدود القائلة بأننا لابد أن نترك لاكخرين ما يكفيهه 
أيضًاء كما قال لوك : حيث بكون هناك ما يكفى متروگًا على المشا ع لاكخرر-"*). 

ويبدو أن هناك تبريرين رئيسين ينيثقان عن هذه الحجة السابقة قيما يخص 
حقوق اللكية. التبرير الأول يتمثل فى العدل. وهو ما يشير إلى أن الناس لديهم حق 
فيما ينتجونه بعملهمء.ومجهودهم. ومن ا يعملء وينتظر الانتقاع من عمل الآخرين؛ 
إنما يتتهك حرية الآخرين. فقد رأى لوك أن الله قد وهب العالم "لصتا ع» والعقلاء" 
أو لمن يساهمونء من خلال عملهمء وصنعتهمء بما يفيد المجتمع") . 

ثانيا : إن لوك بقوله إن كل منا لديه "ملكية فى شخصهء وليس لأحد الحق فى هذه 
اللكية الا أنقستا » بدا وكأنه يبرر ا ملكية الخاصة على ساس ما يعنى امتلاك الحرية 
الفرديةء والحق فى تحديد الاختيارات بصدد اتجاه أو غايات المرء. فمقهومه عن اللكة 
الخاصة يوحى بأن الامتلاك إنما هو امتلاك الذاتء امتلاك المرء لشخصيتهء لاختباراته. 
وقراراته بصدد المسار الذى يحدده لحياتهء وهى ليست خاضعة لسلطة الآخرين 
المتعسفة. "هذا التحرر من السلطة المطلقةء والمتعسفة يعد غاية فى الضرورةء وأيضًا 
وشق الصلة بمسالة حفظ الذات التى لا يمكن التخلى عنها إلا بفعل ما يققده ذاته. 
اتا ون آل آنه نكن تاك بى سن تان لر اق تة 
بطريقة تحترم حقوق الآخرين » فهم يستخدمون 'القوة بدون وجه حق"ء وهم فى ذلك 
أسقط فى يدهم مراعاة الحق الطبيعى فى الحياةء والحريةء وا لكية لجميع الناس. مثل 
هؤلاء إنما يعرجون على الوضع الذى صوره هويزء بحالة الحرب مع الآخرين. 

بيد أن لوك - على خلاف هويز - رفض أن يصف حالة الطبيعة كحالة حرب نظرا 
لأن حالة الطبيعة تمثل شرطًا أو ظرفا يتصرف فيه الناس وفقا للعقل وتحترم فيه 
القيود التى من شأنها أن تذود عن حرية الجميع." فمن ينتهك حرية الآخرين فى 
حالة الطبيعة إنما يتحرف عن اليل العام نحو التصرق بطرق محترمة حرية الآخرين 
بضفة عاهة. ۰ 


ولكن ماذا يمنع اللكية الخاصة من أن تصبح هى نفسها مصدرا لعدم الاستقرار 
الاجتماعى والصراع؟ قالواضح أن هتاك من سيحظون؛ ويفعل جهودهم؛ بنصيب أكبر 
من اللكية عما يمتلكه الآخرون. وعتدما يحدث ذلك ألن تصبح ال ملكية الخاصة نقفسها 
فى نظر الناس بمثابة تهديد للحرية؟ دفع لوك بوجود قيود عامةء وعقلانية تشرّع 
التباينات فى الثروة على مستوى المجتمعء بداية قال لوك: برغم أن الله قد وهب الأرض 
لجميع البشر ليتمتعوا بهاء ويحققوا الرضاء والسعادة بهاء فهو لم يشا أن يستأثر أحد 
بأى نصيب من الأرض مانعًا الناس "دون الاستفادة مها قى أى غرض للحياة قبل أن 
تفسد." وهنا وحيث يحق لنا الانتفاع بالعالم الخارجى بالطرق التى تجلب لنا السعادة 
لا بحق لنا أن نذأخذ تلك الكطلة الضخمة من الأرض للكنا الخاص حيث بقسد لدنا 
ما هو فاتض عن حاجتناء وبحيث لا يعد بعد ذلك مفيدا للآخرين.) وأشار لوك فى 
هذا إلى المثال التالى ؛ إذا كان لنا أن تضرب سياجا على قطعة من الأرض وأن ندعى 
ملكيتها بغرض الاستفادة من كلاها فى إطعام ما نملكه من ماشية؛ فنحن يمكننا 
الاحتفاظ بها. ولكن إذا ما تعقن هذا الكلا تنكون بذلك قد انتهكتا أحد القيود الأساسة 
القانون الطبيعى فى حالة الطبيعةء ومن ثم يمكن أن تصبح هذه الأرض ملكا لأى 
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ولکن حتی فی استتتارنا بما يكفيتا بحيث لا يتبقى لديتا ما يفسد من مواد ثمينة 
أو موارد» سيظل هناك بعض ممن يمكتهم أن يصبحوا أكثر ثراء من الآخرينء وياتى 
رد لوك على هذا الاحتمال كما لو كان مبررًا لمراكمة أنماط يبعيتها من الثروات» تال 
الأتماط التى تمثل منفعة عظيمة المجتمع. هذا يعنى وجود فئات معينة من الأقراد 
لا يسببون فى مراكمتهم الثروة آى إفساد لموارد مهمةء بل يضيقون إلى جملة الموارد 
التى يتمتع بها الآخرون. ققال لوك إنه باختراع النقود سيكون من الممكن للأفراد أن 
يتبادلوا سلعا قابلة التلف مقابل معادن غير قابلة التلفء وقابلة للتحمل مثل الذهب. 
وإذا كان الشخص قادرا على مبادلة مواد استهلاكية مثل الجوز أو الخشب مقايل سلعم 
معمرة لا تفسد مثل الماس؛ لن يكون هناك حد لكم الثروة التى يمكن للمرء أن 
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يراكمها ). وهنا يمكن للفرد أن يستبدل معطفه بالماس» وقد یکدس ما يشاء من 
هذه الأشياء المعمرة بقدر ما يسعده ذلك."*" فامتلاك هذه المواد المعمرة مثل الماس أو 
الذهب يرمز إلى نشاط مفيد للمجتمع بأكمله. فقد كان فى ذهن لوك خلق عامل منتج 
يزيد من الثروة الكلية للمجتمع. ولهذا السبب إذن سيتقبل الأقراد إراديًاء وعن ظهر 
قلب؛ حسب لوك؛ حقيقية هذا الامتلاك غير المتناسب» وغير المتساوى للأرض "). وترى 
من جهتنا أن هذه النظرة إنما تشير إلى أنه فى حالة الطبيعة سوف يقتنى التاجحون 
ثروة أكبر مما يملك غيرهم» وهى الحقيقة التى توجد باعتا لدى التاس على العمل من 
آجل تحقیق ما یحتاجونه من متافع") . ۰ 

وعلى أساس هذه القيود؛ سييدو لتا من وجهة نظر القاتون الطبيعىء» فى حالة 
الطبيعةء أن الأفراد يمنحون الحرية بشرط آلا يستخدمونها قيما يضر الآخرين. من 
متطلق هذه الرؤية يمكن لنا آن نتفسر لوك بصقته واحدا ممن زعموا أن العدل هو 
معيار المجتمع المدنى۔ ومع ذلك قهناك كتاب آخرون؛ نخص منهم ماكفرسون ٥.8.‏ 
MacPherson‏ دفعوا بان معالجة لوك للملكة قى حالة الطبيعة قد وضحت تعوبله على 
العدل موضع شك. 0 ومن بين ما يدل على هذا؛ يشير ماكفرسون فى كتاب لوك 
"الرسالة الثانية عن الحكومة" إلى الموضع الذى يتناقض فيه لوك مع المبداً القائل بان 
ثمرة عمل كل شخص تذهب إليه هوء أى الشخص القائم بهذا العمل. فقد شار لوك 
إلى أن المالك الذى يوظف الخدم أو العمال له الحق فى الثروة التى أنتجها هؤلاء 
العمال أو الخدم. ”فالكلا الذى أكله حصانى. والخشب الذى قطعه خادمى ... يصبحون 
ملکی بدون ضرورة لموافقة آی شخص آخر. فالعمل الذی هو ملکى قد أزال عن هذه 
المناقع حالة المشاع التى كانت عليهاء وأكد ملكيتى لها" ). 

توحى هذه العبارة بالنسبة لماكفرسون؛ بان لوك فى نظرته للملكية فى حالة 
الطبيعية قد أدمج وتيرة السوق الذى يتتهى فيه الأمر ببعض التاس إلى التحكم فی کل 
من الأرض,ء والعمل من أجل اقتتاء ا مزيد. وا مزيد منهما. وبمجرد اقتنائهما سيستغلان 
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فى قطاعى الزراعة والصناعة لإنتاج السلع التى ستباع لتحقيق الريح.للطبقة المالكة. 
ونتيجة لذلك يرى ماكفرسون أن لوك قد أذعن لقكرة تحكم الملاك فى عمل الآخرينء بل 
وامتلاکهم إیاه كکشىء طبيعى۔ وعقلانى. وأثر ذلك أته بمرور الوقت سيتتهى الحال بعدد 
كبير من العمال أن تتتقل سلطتهم على حياتهم لتصبح فى يد من يدعون الحق فى 
امتلاك عملهم. فى هذه الأحوال بسيكون كل ما يدقعه اللاك للعمال هو ما يكفى لمجرد 
الحافظة على الاكتفاء الذاتىء أما الباقى فسينتقل إلى المالك لمتفعته الشخصيةء ولن 
يخلق هذا الوضع انقسامات اجتماعية عظيمة داخل المجتمع بين العمال والملاك 
فحسب» بل أيضا سيفضى إلى بسياسات حكم طبقى تسيطر فيه طبقة الملاك على 
العمال» ومن ثم ينكرون عليهم حريتهم("". 


؛ - طبيعة المجتمع المدنى وحكم الأغلبية المقيدة 

لتدع الآن مداخلات ۸4٥۴۸٠۲50۸‏ جانباء وتقول: إذا أخذنا المعابير التی جاعت 
فى وجهة نظر لوك لحالة الطبيعة كما سردهاء وجعلتا منها أساسا للمجتمع المدنىء 
تماما مثلما فعل لوكء فما أخالنا إلا أمام مجتمع مدنى يعد بمثابة نظام يمتلك فيه 
الأفراد حقوقًا مشروطة بضرورة دعم تلك القيود المختلفة التى أشار إليها لوك. ومن ثه 
يتضح لناء بناء على هذه الرؤية. الغرض من الحكومة قى هذا المجتمع المدتى. فقد دقع 
لوك بآن الناس يتحدون فى كومنولثء ويشكلون حكومة تحمى أملاكهم المتمظة فى 
الحقوق والحريات الأساسية للمواطنين." كما آنه لتدعيم هذا الهدف لابد وأن تكون 
الولة أو الحكومة فى المجتمع المدتى؛ وكما بسنبين فى الجزئية التالية؛ حكومة ذات 
بسلطات محلودة. 

لقد اعتقد لوك إذن» وعلى حد ما تشير رؤبته أدور وسلطات الحكومة أن مستوى 
الصراع قى المجتمع لن يكون حامى الوطيس. أما إذا كانت النزاعات حادة لكان الدولة 
أن تصبح بكل تلك القوةء والسلطات المطلقة التى ظهرت بها عند هويزء وذلك بغرض 
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حماية الحقوق لجميع المواطنينء وليس الأقوياء منهم فقط. وييدو فى حقيقة الأمر؛ 
ومثلما سنشير فى ختام هذه الجزئية؛ أن الصراعات فى حالة الطبيعة عند لوك أميل 
لأن تكون عميقةء ومشديدةء وأنه بالفعل؛ آأى لوك؛ قد سلم بهذه الحقيقة بنقسه عندما 
وصق فى رؤبته "الثانية" عن حالة الطببعة؛ صورة تتباين مع هذه الرؤية التى ناقشتاها 
توا . فبخلاف الرؤية "الأولى" التى أقرت الالتزام بالعدل اعتمادا على ما يتحلى به 
الناس من صفة العقلانيةء تأتى الرؤية " الثانية" لتوحى بشىء أكثر قريا من حالة 
الحرب عند هويز. وريما يكون السيب فى هذا الانحراقف عن الرؤية الأولىء أن لوك . 
نفسه قد قبل» بدون أن يذكر ذلك بحض تطبيقات حياة السوق التى عزاها ماكفرسون 
اليه. وقبل أن نمضى إلى مناقشة هذه النقطةء نود أولاً أن نورد مفهوم لوك عن الدولة 
فى المجتمع المدنى»ء وأيضا قهمه لأصول الدولة القائمة على الموافقة. 

مرة أخرى نقول إن الغرض من وجود الدولة فى المجتمع المانى يعد واضحا 
"فالغاية الكبرىء والرئيسة ... من توحيد الناس فى كومنولث.ء وإخضاعهم للحكومة هى 
المحافظة على أملاكهم.""" فالدولة تحمى أملاك الجميع عن طريق توفير نظام قانونى 
راسخ" يصبح أساسًا لحل جميع الخلافات بين الناس. كما يجب على الدولة أن 
تتصرف کقاض محاید" عند القفصل في النزاعات. وأخيراء للدولة أن تملك من القوة 
ما یدعم کقاض, ویضمن 'تنفیتها". 

ولكن كيف؟ كيف تنشا الدولة فى مجتممع مدنى؟ أو بمعتى آخر ما طبيعة العقد 
الاجتماعى أو الاتفاق الذى يوقعه الناس بين بعضهم البعض خالقًا بذلك أسامنًا لسلطة 
الدولة؟ دفع لوك بان الدولة تنش عن اتفاق الشعب بالإجماع على أن يخضعوا لحكم 
الأغلبية. وذكر فى هذا الإطار أن المجتمع السياسى أو الحكومة فى مجتمع مدنى إنما 
تظهر الوجود عندما يقوم نقر من التاس» ويموافقة الجميعء بتكوين جماعة ثم يجطلون 
هذه الجماعة هيئة واحدة لها سلطة التصرف كهيئة واحدة بموجب إرادة واقرار 
الأغلىة"(*") . 
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هذا بالإضافة الى وجود شرط رئيس ma0٣ proviso‏ ھ لايد وأن کون واضحاء 
وهو ما يشير إلى أن حكم الأغلبية هو بالفعل حكم أغلبية مقيدة -ڑmajor constralned‏ 
لا أو أغلبية ملزمة باحترام حقوق الجميع. فالناس فى دخولهم (مرحلة -المترجم') 
المجتممع المدنىء يخلفون وراعهم ما كانوا عليه فى حالة الطبيعة؛ متتازلين بذلك عن 
الحكم الذاتى الكامل؛ كل لنفسه» ولكن ليس معنى ذلك أنهم يفوضون الدولة التى 
يشكلونها قى المجتمع المدنى بأن تنتهك أو تهدد حريتهم. هنا يقول لوك: إن 
سلطة المجتمع أو السلطة التشريعية التى تكونت بواسطة الناس لا يفترض لها 
مطلقًا أن تتجاوز الصالح العام» بل عليها أن تلتزم بتأمين أملاك الجميع* وبالتالى 
فإن الأغلبيةء ومن يتحدث عتنهم فى هذه الحالة إما الذراع التنفيذى » أو التشريعى 
للحكومة لا يمكنها أن تنتهك بنود الاتفاق الأساسى الذى يضعه التاس عندما بدخلون 
فى المجتمع المدنى متمثلا ذلك بوضوح فى متطلبات حماية ”السلامء والأمانء والصالع 
العام للشعب") ٠‏ وى رأى للأغلبية يتشكل كاستجابة اقضية عامة يجب أن يكون 
بمثابة سن لسياسات معتية بضرورة معاملة الناس كمواطنين متساوين, أى كأقراد 
مؤهلين بكل ما يصون حريتهم. على سبيل المثال فى مناقشة قضية الضرائب» أوضح 
لوك أن السلطة التنفيذية فى المجتمع لا يمكن أن تقرش ضرائب على الناس يدون 
موافقتهم؛ أى بدون موافقة الأغلبية الذين إما أن يعطوا الموافقة بأنقسهم أو من خلال 
الممتگين المفوضين عنهم."""' ولكن الأغلبية يجب أن تَقيد بواسطة اعتراف دائ 
٠‏ بالالتزام بحماية حقوق الجميع. ولنسوق هنا مثالا من حياتتا المعاصرة؛ فقالطرف 
الخاسر فى مناظرة مجلس الشيوخ قد ا يتتصر فى قضية تتعلق بالضرائب» ولكن 
مجرد خسارته فى قضية ا تعنى أنه يجب أن يخسر جميمع حقوقه الأساسية 
أيضا بما فيها حقوق ضمان المشاركة فى الحكومةء والمقاضاة...إلخ . فالدولة تلتزه 
بهذا الهدف عن طريق المحافظة على التزامها بحكم القانون الذى يعنى أن الدولة تحكم 
بالقواتين التى تشرت» وأشهرت على الناس» وليس بواسطة مراسيم ارتجالية"۵"). 

وفيما يلى من فقرات متبقية فى هذه الجزئية؛ نود أن تناقش التطبيقات المىجودة 
فى هذه الرؤية عن السياسة العمليةء والتزامات المواطتة. ففيما يتعلق بالسباسات 
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العماية؛ أشار لوكء وكما ناقشناءالى أن الناس بامتلاكهم الممتلكات الخاصة تكرن 
لديهم الاستقلالية الكافية لمباشرة مصالحهم » ولكن علينا أن نفترض أنه بسبب ما هو 
واقع من حقيقة مؤداها أن المجتمع يتألف من أشخاص ذوى مصالح مختلفة فمن 
المحتمل أن يصلوا إلى نقاط اختلاف فيما يخص فحوى القانونء وكيفية تطبيقه فيما 
يتعلق بقضاياهم. والدولة فى المجتمع المدنى التى تعمل وفق قوانين مشهرةء تتولى دور 
القاضى المحايد فى استخدام القانون الذى يقر- مثلما هو منتظر من الحكم الفاصل 
umpire‏ - آى الرؤى المتنازعة تتوافق مع هذا القانون. والدولة كحكم فاصلء ا تملى 
على أى قرد الطريقة التى تناسيه فى مسلك حياته» كما كان الحال فى الفكر 
الکلاسیکی أو القروسطیء حیٹ کان صالح آو خیر کل شخص محددا بقضل الدور 
الذى بأخذه الشخص. على العكس تاتى دولة لوك» متمللة قى دورها كقاض محايد 
اتحل الخلاقات بنية حماية الحقوق الأساسية لكل شخص فى تحديد طريقته فى 
الأحبأة. 
وقيما يتعلق بالتزامات المواطنةء كانت وجهة نظر لوك؛ أن المواطنين الذين يعيشون 
فى دولة تحمى حرياتهم» من المتوقع أن يدعموا قوانين هذه الدولة. والمواطنون يوافققون 
عن ظهر قلب على هذه الترتيبات. يقول لوك: 
إن كل شخص لديه آية ممتلكات أو يتمتع بأى جزء من ممتلكات أية دولة؛ 
يوافق ضمنياء وأيضا يلتزم بطاعة القوانين الخاصة بتلك الحكومةء وهذا ما 
یسرى على كل من يتمتع بها وبدوام هذا التمتع طال آم قصر . فمن يحوز 
من أرض ومتاع للأيد » شأته شأن من يستأجر فيها لبضعة أيام» أو حتى 
عند انتفاع شخص ما بطريقها أثناء الترحال؛ فهو يتمتع بکامل ما يتمتع به 
ى شخص يقيم فى أراضى هذه الدوإة.("" 
“Every man that has any possession or enjoyment of any part of the‏ 
dominions of any government does thereby give his tacit consent‏ 
and it as far forth obliged to obedience to the laws of that govern-‏ 


ment, during such enjoyment, as anyone under it; whether this his 
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possession be of land to him and his heirs for ever, or a lodging only 
for a week, or whether it be barely traveling freely the highway; and, 
in effect, it reaches as far as the every being of anyone with territo- 


ries of that government” . 


وفى تطويره لمقهوم الموافقة الضمنية ٤٣٥ء١هء‏ اها كان لوك يأمل فى أن بتغلب 
على مشكلة جوهرية تعترى نظرية الوافقة برمتها؟ خاصة فى هذا التنوع من الطرح 
الذى يقدمه. قلا مناص من إبداء الموافقة العلنية من قبل الشعب على نظام معين. 
وإلا كيف لنا آڻ نضمن أن الشعب قد وافق بالقعل على تظام الحكم؟ جاعت إجابة لوك 
على هذه المشكلة فى غاية البساطةء فمفهوم الموافقة الضمنية يشير إلى الشروط التى 
سيدلى العقلاء فى ظلها بالموافقة إذا ما أتيحت لهم قرصة الإعلان عن هذه الموافقة 
على اللا.“ ولكن ما الشروط التى يجب أن يتحصل عليها المواطنون لإظهار 
موافقتهم؟ من شان العقلاء هنا آن يردوا بأنهم سيوافقون على آى نظام يمتحهم مناقع 
أسابسية. قفى قوله : "إننا ملزمون أمام سلطة الدولة عند مجرد استخدام الطريق 
فيها.. فهو لا محالة يستخدم الطريق كمجاز. والمجاز هنا يشير إلى أثنا عتدما 
نعيش فى مجتمع يوفر لنا حاجاتنا الأساسية مثل حماية حريتناء فإننا إذن ملتزمون 
بطاعة قواتبن هذه الدواة. 

وأخيرأ يشير مهب الموافقة الضمنية أيضًا إلى أن المواطتين على وعى 
بمسئوليتهم تجاه تدعيم حقوق الآخرين الذين يملكون مهم ملكيات خاصة. يدون هذا 
الشعور بالمسئولية أو الالتزام سيقضى الأمر بالدولة أن تصبح بالقوة المتسلطة التى 
كانت عليها عند هويز حيث تزج المجتمع فى طرق مهددة للالتزام بحماية حقوق 
الجميع. ولكن مع وجود عقلية احترام الحقوق عند المواطنينء بسيكون الدولة قى مجتمع 
لوك دور محدود عما كان فى مجتمع هويز. وهنا من شأن الفضيلة المدنية أن تنال 
مكانة فعالة فى المجتمع المدنى لدى لوك. فلكى تكون هناك حريةء وحقوق يجب على 
الأفراد أن يؤكدوا أن الحاجة إلى حماية الاثنين هو من صميم الصالح العام» حتى 
عندما يطلب قى بعض الأحيان من المرء أن يتقبل وجود قیود على مدی قدرته على 
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مياشرة مصالحه. وييدو أن مفهوم لوك للأغلبية المقيدة يفترض أن استيعاب هذا الأمر 
نمثل جِزْءٌ اضروريًاً من النظرة العامة للناس. 
إذن بمىجب هذه الرؤية للأغلبية المقيدة. من شأن المجتمع المدنى وقتها آلا يمر 
بصراع عظيم» ومن شأن الدولة أيضسًا أن تتفادى الوقوع فى حالة السلطة المطلقة التى 
ظهرت عند هويز. إلا أن هذه الرؤية تفترض أن السلام الأساسىء» الذى وصقةه لوك قى 
حالة الطبيعةء سيجد طريقه إلى المجتمع المدنى» وهى مسالة يكتنفها بعض الشك قى 
مدى واقعيتهاء خاصة عندما نضع فى اعتبارنا رؤية لوك "الثانية" لحالة الطبيعة. فقد 
أظهر رؤية هويزية غير رؤيته الأولى لحالة الطبيعة. تلك الرؤية التى آثارت الشكوك حول 
احتمالات النجاح لمنظور ا'لأغلبية المقيدة " » وأيضا الحكومة المحدودة وأوحت فى المقابل 
بصىغة هويزية لحكومة متسلطة. وهى النقطة التى أود أن أخصها بشىء من التفصيل. 
فالوصف الثاني" الذى قدمه لوك لحالة الطبيعة بدا موحيا بأن الخلافات بين 
الناس ليست بهذا المستوى المنخقض أو بهذا الجانب المأمون كما كان يشير من قبل 
(والكلمات التى سأستشهد بها هنا تظهر فى الجزء الثاتى من الرسالة الثانية-٥ه8‏ ۲۵ 
reais.)‏ ٥ء‏ فييدو أن لوك عندما كتب هذا الكلاح لم یکن واعیا بما كتبه فى الجرء 
الأول؛ عندما قال إن حالة الطبيعة هى ساحة من الحرية الكاملةء والاحترام المتيادل 
الحقوق. فهو يتينا وفى مقابل ذلك. فى الجزء الثائى من الرسالة الثاني قاثلاً فى 
اشارته لسبب ترك الناس لحالة الطبيعة: 
إن التمتع بها؛ ى الحرية؛ يعد مسالة غير مضمونة على الإطلاقء ودائما 
ما تكون معرضة لهجوم الآخرينء لأن الجميع يصيرون ملوكًا مهم تماما 
مثل الملكء وكل مساو للآخرء قى حين أن الغالبية العظمى لا يراعون 
المساواة والعدالة بحزم ودقةء وقتئذ سيصبح التمتع باللكية الخاصة شيئ 
غير مضمون وغير آمڻ"'“) ` 
“the enjoyment of it ( freedom) is very uncertain and constantly ex-‏ 


posed to the invasion of others; for all being kings as much as he, 
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every man his equal, and the greater part no strict observes of equity 
and justice, the enjoyment of property he has in this state is very un- 


safe, very insecure” . 


وأردف لوك قائلاً ؛:«نعم هناك كثير من ”الامتيازات" فى حالة الطبيعةء ولكن أيضًا 
هناك كثر من الأمباء التى تنبثق عن "الممارسة غير المكفولة لتلك السلطة التى يمتلكها كل 
شخص فى معاقبة تعديات الآخرين». ‏ إنها لكلمات تنم جميعها عن نموذج "هويزى" 
لحالة الطبيعة يوصقها نوع من تردى المجتمع. وإذا كان الأمر كذلكء فإن الإستعداد 
للصراع داخل المجتمع سيستقحلء ومن ثم لكى تتم حماية الحقوق للجميع» سنجد أنه حتى 
هو أيضًاء أى لوك فى حاجة الى الدولة الهويزية ذات السلطة المطلقة. 

كيف ممكننا تعلدل هذه الرؤبة الثانية" الأكثر هويزية لحالة الطبيعة عند لوك؟ 
لا شك أن ماكفرسون سيميل إلى عزوها عند لوك إلى تقبله لحياة السوق؛ تلك الحياة 
التى تتيح لفئة قلبلة أن تسيطر وتتحكم فى كل من الأرضء» وعمل الآخرين من أجل 
مصلحتهما الاقتصادية كفئة مالكة. ولكن إذا كان للرؤية الثانية لحالة الطبيعةء كما 
تحددت فى ضوء ما طرحه ماكفرسونء» أن تكون أساسا لتطوير كل من المجتمع» 
والحكومةء فأى نوع من الخبرة ستنطبع به الحياة الاجتماعية؟ سوق يتسم المجتمع 
بصراع طبقى بين من يملكون معظم الثروةء ومن لا يملكون شيتًاء وى تلك الحالة 
ستكون عملية حكم الأغلبية فى الواقع مجرد أغلبية نخبة صغيرة من الناس. وهنا فإن 
احتمالية النزاع؛ وعدم الاإستقرار الاجتماعى ستكون حاضرة دائماء لأن هؤلاء الذين 
هم خارج العملية السياسيةء والذين ليس لديهم آملاك سيطالبون بنفس الحقوق التى 
للآخرين. ولكن مفهوم لوك لحالة الطبيعة - كما رأينا فى روايته الأولى لهذا المصطلح - 
قد أقادنا بأنه لن يكون هناك من بسيسلب حياة الآخرء أو حريته»ء أو صحته»ء أو متاعه! 
هذا ما يشير إلى أن لوك كان ملتزما بتوسيع الحرية لتتجاوز أصحاب اللكيات 
الخاصة إلى من عداهم. ولكن رؤبته للأغليىة المطلقة كانتت لها صلة كبيرة بكون هذا 
المشروع موجها فقط لحماية الملكية لدى القلة ضد الأغلبية العظمى ممن لا يملكون. 

بماذا سيرد لوك على هذه المشكلة؟ ليس فى إمكاننا هنا إلا أن نقدم عدة 
تخمينات» ققد كان من الجائز أن يأتى أحد الردود بأن هذا كان مطلبًا للحكومة بأن 
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تقمع غير الالكين. ولكن فى هذه الحالة سبخول للدولة سلطات غير محدودة» وهى 
المواطنين. وحىث إن الجميع يملكون ممتلكات خاصة سيتحتم عند اتخاذ أى قرار من . 
قبل الأغلبية أن يكون قائمًا لحماية حقوق جميع المواطنين۔ فى تلك الحالة سيهبط 
الإستعداد للصراع الحاد إلى أقل مستوياتهء ويذلك تتحقق الأغلبية المقيدة التى كان 
السعى لها بغرض توسيع الحربات الأساأسية. ا بستكون هناك حاجة»ء وإأمكانية 
لىجود الصيغة المحدودة من الحكومة التى نادى بها لوك. وإذا قدر لهذه الرؤية أن 
تسود» سيبقى السؤال الرئيس متعلقًا بكيفية المحافظة على حكومة محدودة السلطات؛ 
حكومة لم تتحول إلى القوة التى من شانها تهديد الحقوق التى من المفترض أن 


ه -حكومة محدودة السلطة 


فافش قى هذه الجر مقهى الحكرهة محدة الط ال طرحها لرك 
لوك الذى لم يتقبل رقض هويز الاحتفاء بحكومة تقوم على قصل السلطات لأنه؛ أى 
لوك؛ اعتقد وإلى حد بعيد أن الحكم القائم على مقهوم الفصل بين السلطات يمكن 
أن يشكل حدودا أو قيودا على سلطةء وعمل الحكومة بحيث تصان حرية الناس 
على المدى الطويل. 

وقد كان هناك ثلاث وظائف لحكومة لوك: الوظيفة التشريعية. 
والتنفيذيةء والفيدرالية. تتعلق الوظائف الفيدرالية بوضع السياسات الخارجية(*), 


(«) توه لوك بضرورة العناية بالسياسة الخارجية الدولة » وسعى سعيا حثينًا لكى تلتقى عدة دول عند أهداف 
سياسة واحدة ومصالح اقتصادية مشتركة فيتالف من ذلك سلطة جديدة أطلق عليها لوك السلطة 
الاتحعادية" ومع أته لم يتعمق فى هذه الفكرة تعمقًا يتيح لنا أن نتستخلص موققاً حاسما فى هذا الصدد » 
إلا أنها تعتبر على أية حال سبقًا يوجه آذهان الساسة والمفكرين إلى ما ينيغى أن يجرى بين الدول من 
تفاهم وتعاون۔ انظر : تماذج من القلسفة السياسية » محمد فتحى الشنيطى ١‏ القاهرة .( المترجم) . 


291] 


وابستخدام قوة الحرب والسلام. وتستقر السلطات الفيدرالية فى يد السلطة التنفيذية؛ 
لذلك نجد أن بسلطة تطبيق القاتون فيما يخص الشئون الداخلية وسلطة وضع السياسة 
الخارجية تحتلان تفس المكانة (). 

فى قلب رؤيته للحكومة كانت السلطة التشريعية التى مثلت بالنسبة له " السلطة 
الأسمى للكومتولث ٤‏ يقول لوك فى هذا الصدد: ”القانون الطبيعى الأول والأساسى 
الذى يجب أن يحكم كل شىء حتى المشرع نفسه هو حفظ المجتمعء وكل فرد فيه بقدر 
اتساقه مع الصالح العام. ومن ثم فالسلطة التشريعية التى تسن القوانين تمثل 
السلطة الأسمى» ولكن حتى هذه لا يجب أن تسىء اإستخدام سلطتها. فهى لا يمكنها 
أن تنصرف بشكل متعسق "فيما يخص حياة الناس ومصيرهم" ولا يمكنها عمل أى 
شىء أكثر من "إقرار حقوق الرعية (المواطنين) عن طريق قوانين مشهرةء ونافذةء ومن 
خلال قضاة معلنین ومقوض ین" .)۶٤‏ 

ولنع إساءة استخدام السلطة التشريعية لسلطتهاء هتاك عديد من طرق العلاج. 

أولاً : نظرا لآن المشرعين لا يملكون السلطة إلا على أساس الثقة المستمرة التى 

يمنحهم إياها من بتتخبونهم من المواطنينء فإن هؤلاء المواطنين لهم الحق فى "إزالة أو 
تغيير" السلطة التشريعية إذا انتهكت تلك الثقة .)“١(‏ 

الطريقة الثانية تتمثل فى تأسيس جهة تنفيذية "متفصلة" من شأنها أن تنفذ 
القوانين التى تمررها السلطة التشريعية.“ فإذا كان من شأن السلطة التشريعية أن 
تملك سلطة التنفيذ أو تطبيق القانون بالإضافة إلى سلطتها قى سن القوانينء فمن 
الجائز فى تلك الحالة أن يقوم المشرعون بوضع قوانين تخدم مصالحهم الشخصية دون 
حاجات المجتمع ككل؛). 

وعلينا هنا آن نوضح أنه فى مناقشته للسلطة التنفيذية؛ أفاد لوك أن السلطتين 
التشريعيةء والتنفيذية لا تنفصلان إلا عندما يتعلق الأمر بتطبيق قوانين تسنها السلطة 
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التشريعية. ولكن فى ظروف أخرى عندما لا تتعلق المسالة بتطبيق القانونء دقع لوك 
بأن السلطة التنقيذية تكون جزءا من الساطة التشريعية. فقد ذكر أننا لابد وأن نعتبر 
أن السلطة التنفيذية لها ”نصيب فى السلطة التشريعية." وهذا التنظيم يتيح السلطة 
التشريعية أن تخضع السلطة التنفيذية لها لأن الأولى يمكنها تغيير السلطة التنفيذية 
کما بحلو لها۰(۳٥).‏ 

ومع ذلك فإن السلطة التنفيذية لديها مسئوليات خاصة ليست عند السلطة 
التشرمعدة. خاصة وأن الأولىء وكما يقتضى الدستور يجب أن تدعو السلطة التشريعية 
إلى جاسة تشاور بصدد القوانينء وأن تتأكد مرة أخرىء» ويما يتفق مع الدبستور أيضاء 
من اجراء الانتخابات المعتادة اللسلطة التشريعية. وفى أحيان أخرى نترك للسلطة 
التنقيذىة التدبير للدعوة إلى انتخابات جديدةء وتأسيس سلطة تشريعية جديدة عندما 
يبدو الأمر أن القوانين القديمة لم تعد ذات صلة بتلبوة التحديات الحالية التى تهدد 
الملصلحة العامة.* ويخصوص الانتخابات ذكر لوك أنه بمرور الوقت قد تقع تحولات 
فى تعداد السكانء وقد يحدث أن تحتاج بعض المقاطعات لزيد من الممثين أو النواب. 
والدعض الآخر قد ينتدب بعدد أقل. وعلى السلطة التنفيذية أن تتولى مثل هذه الأمور 
بالفحصء وإعادة توزيع النواب بالنسبة والتناسب. ولأنه من مصلحة الناسء وأيضا فى 
تيتهم أن يكون لديهم ممثل عادل ومتصفء فإن أى شخص يكون الأقرب إلى هذا 
سيكون بلا شك صديقًا الحكومة بل ومن أحد مؤسسيهاء ولا يمكن أن يفقد موافقة 
دالو *(( - 

غير أن لوك كان على وعى جيد بأن السلطة التنقيذية قد تسىء اإستخدام 
سلطتهاء وأن هذه واحدة من المشكلات التى تنمو بعيدا عن الضروريات العملية للحكم. 
فالغالب أنه عندما تواجه دولة ما مشكلات سياسية فإما أن تكون السلطة التشريعية 
خارج السلطة أو تكون موجودةء ولكن بفاعلية شبه معدومة. وقى مثل هذه الأوضاع 
تُخول السلطة التنفيذية لنفسها الحق فى حرية التصرف. واتخاذ القرارات تياية عن 
الصلحة العامة.7) لقد رأى هويز أيضاء ويالطبع أنه لا مناص من وجود هذه 
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السلطة. ببد أن الفرق بين هويز ولوك فى هذه المسالة أن الأخير لم ير هذه الساطة 
مطلقة بدون حدود قى دد السلطة التنفيذية (أو الك كما عند هويز)ء بالإضافة إلى 
أعتقاده أن السلطة التنفيذية يجب أن تظل مسئولة وموضع مساعلة عن إإساءة 
استخدام هذه السلطة. بينما لم نجد هذه الحدود أو القيود مقروضة على سلطة الملك 
عند هويز. ولكن لوك افترض أن التاس» من خلال المشرعينء بسيسمحون اللسلطة 
التنفيذية باستخدام الحق فى حرية التصرف ما دامت هناك أحكام وقرارات جيدة يتم 
اتخاذهاء أما عندما بسقر الآمر عن أحكاح ضعيفة بسيسعى الشعب وقنئذ إلى تقييد 
ابستخدام السلطة التتقيذية لهذا الح ٠)۶‏ 

حيث تجد أن الأمل من وراء هذه الرؤية الخاصة بالفصل بين السلطات أن تصبح 
كل سلطة موازنة لاأخرى؛ بحيث تستمر الحكومة على المدى الطويل فى سن وتطبيق 
القوانين التى تحمى حرية المواطنين. ومع ذلك» وعلى غرار ما تحبر اليوم» نحن على 
نة من أن العاقبة العملية مسالة القصل بين السلطات تتمثل فى ذلك التتاقس الطاحن 
بينهم. علاوة على أنه إذا ما حدث ذلك فإن إحدى هذه السلطات قد تتصاعد سطوتها 
قى الحكومة إلى حد تهديد حقوق المواطنين بدلا من حمايتها. وعلاج هذه الشكة؟ 
يقول لوك إنه ليس أمام الناس فى هذه الحالة سوي "التضرع إلى السماء؛ لأن الحكاح 
فى تلك التجارب يمارسون توعًا من السلطة لم يخولهم الشعب مطلقًا إياها (كما) 
یقومون بما لیس لهم حق فی إتیانه من أفعال°). 


> - الحق فى الثورة 

بنش الحق فى الثورة على الحكومة المركزية عن حقيقة مفادها أنه فى الحالات 
التى تقع فيها إساءة اإستخدام للسلطة مع غياب ما يعالج هذا الخلل من داخل السلطة 
بتكويناتها المختلفةء فمن حق المواطنين دائما أن يحتفظوا لأنقسهم بخيار الثورة على ' 
الحكام. والحقيقة أنه خيار لا يمكن للمواطنين أن يتخلوا عته نظرا لأنه ليس من 
"سلطة" المواطن على نقسه أن يخضم نفسه لقرد آخر بإعطائه الحرية لتدميره» فاللهء 
والطبيعة لم يسمحا مطلقا للائسان أن يودى بنقسه بتخليه عن حفظه لذاته." ويناء 
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على هذه الرؤية يقدر الله على كل شخص فينا واجب المحافظة على الحريةء وضمان 
عدم سلبنا إياها. ومن ثم فلم يؤكد لوك فى مواجهة السلطة التنفيذية أو التشريعية 
الشاردة عن الطريق السليم على مجرد الحق الطبيعى فى الحرية قحسب» بل أقر 
أيضسًا بالحق فى الثورة. وكذلك إعادة خلق شروط الحرية كواجب قرضه الله. 

ولن يكون الحق فى الثورة» على الأقل فى تصور لوكء بمثابة الحل الجاهز 
لتشجيم الاضطراب المستمر. وعدم الاإستقرار الاجتماعى. والسبب فى هذه الموقف أن 
لوك قد رأى فى هذا الحق حقا يمآرس مبدئيا من قبل الأغلبيةء وأنه لكى تقع الثورة. 
لايد ون يكون هناك نفى كامل لحقوق الناس الأساسية. فحيث تكون حقوق المواطنين 
مهددة» أو عندما ييدو أن الظلم الواقع على فئَة قليلة فى سبيله أن نسحب أيضسًا على 
الأغلبية العظمى من المواطنينء أفاد لوك بإخفاقه فى اإستكشاف كيفية إثناء الناس عن 
مقاومة تلك القوة غر الشرعية من خلال ممارسة حقهم فى الثورة. 

يقول لوك: عندما 'يثبت فى ضمير الأغلبية أن قوانينهمء ومعها عقاراتهم» وحرياتهمء 
وحیاتهم» وریما دنهم أي ضا قد أصبحوا فى خطر كيف سيمكن إثناؤهم أو إعاقتهم عن ' 
مقاومة القوة غير الشرعية تلك المصوبة ضدهم؟ لا أستطيع أن أخبركه.*) ' 

لاشك أن قوة الأغلبية فى هذه الحالة ستفصح عن نفسها فى التهديد بالثورة أكثر 
من إتيان فعل الثورة تفسه. وأكثر شىء من شانه أن يمنع المسئولين من التورط فى 
أنشطة قاسدة سيكون الخوق من آنهم إذا ما فعلوا ذلكء وإذا ما شعرت الأغلبية 
نتيجة اذلك أن حريتهاء مهددة ستكون هناك الثورة التى ستطيح بكل المسئولين خارج 
السلطة. ودرءا لوقوع هذا الاحتمال يجب أن يحافظ المسئولون بين أنفسهم على شىء 
من الإستقامة فى تعاملهم مع أنقسهم» ومع المواطنين.(*) 


(+) كانت أعمال لوك السياسية ذات آثر كبر على الانتلیچنسيا الأوروبية .وقد تولى فواتير قيما بعد دور 
الداعية المتحمس لهاء ذلك أن وضوحه»ء وأيجازةء وكذلك اعتداله وانشغاله بالتجرية المشتركة » حعلت منه 
الأداة الممتازة للكفاح ضد الاستيداد الدينى والسياسىء وقد استگهم مهن أعماله مياشرة إعلانا حقوق 
الإنسان الأمريكى عام ۱۷۸۷ء والفرتسى عام ۱۷۸١‏ . وثمة صياغات عدة لمخثلف دساتير الجمهورية 
الأولى وأخذت عنهء آتظر ١‏ "فرانسوا شاتليه" تاريخ الأفكار السياسية » ترجمة د . ظيل أحمد خليل ء 
معهد الإتماء العريى» بيروت » ۱۹۸١‏ . (المترجم) . 
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۷ - التسامح والمجتمع المدنى 

تطرح رؤية لوك للمجتمع الüدنى‏ على حد ما رأيتا مقهوما عن الحكومة محدودة 
السلطة من أجل حماية المبداً الاجتماعى العام المتعلق بضرورة حماية حقوق الجميع. 
وقد جاء هذا الميداً فى نسيج ما طرحه لوك من مفهومه عن الأغلبية المطلقة » ولكن يظل 
هناك مقارية أخرى لحماية الحقوق عند لوك. فقد اشتملت رؤيته للمجتمع المدنى على 
حيز ماء خارج الهيكل الرسمى ألحكومة يتمتم قيه الأفراد بحماية من آى خرق 
أو انتهاك لحقوقهم بسواء من الآخرين أو من الحكومةء والعتصر المهم الذى ساعد فى 
خلق هذا المستوى أو البعد من المجتمع المدنى يتمثل فى فضيلة التسامح. 

ففى مناقشته الفضالة المدنية للتسامح الديتى» أفاد لوك بأن التاس يتمسكون 
بمعتقداتهم الديتية بيقن بالغ وهم قى فلك لا محالة ينظ رون إلى اللخ رين- ممن 
لا يزمنون متهم - نظرة انتقاد» وعدم احترام. فكيف سيكون ممكتًاء فى مواجهة هذه 
المشكلةء أن تمتد حماية الحقوق لتشمل الجميع يمن قيهم المختلفون فى الديانة؟ 

آوجحد لوك الحل فى كتابه 'رسالة فى التسامح" ١٥ناة۲‏ اه۲ ٢‏ ١6اا6ا‏ حين دقع 
بأن الدولة عليها أن تحفظ المصالح المدنية" من قبيل ”الحياةء والحريةء والصحة ... 
ويالثل تصون حيازة أو امتلاك الأشياء من قبيل الالء والأراضىء والمنازلء والأثاث 
وما شابه.*) فسلطة الدولة لا تتجاوز هذه النوعية من الأمور أو الأشباء أما أن 
تتسحب على أمور تتعلق بالمعتقد الدينى فهذا ليس من خصائصها. فالدولة لا يمكنها 
استخدام سلطتها فى الدفاع عن معتقدات دينية بعينها. وللحققة لا بمكن اإستغلال 
سلطة الدولة فى التروبج "لمسالة خلاص الأنقس .)١("‏ 

طبقًا لهذه الرؤية تمثل الكنيسة منظمة خاصة يمكنها أن تقر مذاهيها الخاصة 
بدون تدخل من الدولة. والأفراد الذين يتضمون إليها لابدء وأن يتفقوا على تقبل 
مذاهبها وتعاليمها. بالإضافة إلى أنه فى حين أن هذه المؤسسات قد تعلن عن إيمانها 
بما يمثل المذاهب الدينية السليمةء فهى لا يمكنها باسم الدين أن تغيرء ومن ثمء تهدد» 
آو تسلب ”الآخرين حقوقهم» ومنافعهم" (") » ذكر لوك أيضًا أن هتاك من الأمور 
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الأخلاقية مثل الونتيةء والحسدء» والتكاسلء واللؤم ما يتعارض مع مذأهب دينية معينةء 
إلا أن الدولة لا يمكن أن تعاقب عليها. وهكذا ينوم الحال ما دامت هذه النماذج من 
السلوك ليست ضارة بحقوق الآخر أو ما دامت تلك الأشكال من السلوك لا تهدد 
السلام العاء"() . 


لا شك أن مذهب لوك فى التسامح بوحى باتجاه "لتعشء ودع غيرك يعيش (الوارد 
فى المقدمة -'المترجم). فقد ذكر أن التاس التين لا يسببون ضررا لاآخرين عند ممارسة 
دنهم يجب أن نتسامح معهح. وهذ! الاحتراس واالطف يجب أن دست کلموه تجاه من 
لا يتدخلون فى شئّون غيرهم» ومن لا يحرصون إلا على تمكنهم من عبادة الله بالأسلوب 
الذى برونه مقبولا أا ڪان ری الئاس فدهح» ما داح الأسلوب مقبولا لدی الرب ویمقتضاه 
يحتفظون بأعظم الآمال قى الخلاص الأيدى."" فالجميع آحرار فيما يرغبون قى 
اعتقاده ماداموا ¥ ينكرون على الآخرين حقوقهم المدنية الأساسية. 

فما الدلالات الضمنية لعقلية تعش ودع غيرك يعيش فيما يخص توسيع حماية 
الحقوق لتشمل جميم المواطنين؟ من الجائز أن نجد أعضاء نقس الكنيسة راغيين فى 
الواحدة حقوق غير الأعضاء. بيد أنهم لا يقعلون ذلك بسبب أنهم مؤمنون بأولوية 
الحقوق عندما يتعلق الأمر بالحقيقة الدينيةء وإنما لأنهم يريدون تجنب عدم الاستقرار 
الآخرين. 

وتتيجة هذا التسامح الذى يعد من بين أهم الفضائل المدنية أن يتحقق التأمين 
امباشر لحقوق الآخرين بمن فيهم الأجانب ممن يعتقدون فى معتقدات مختلفة. وهنا 
یاتّی تدعیم الناس لحقوق الآخرين لأسباب تختلف عن ذلك الالتزام الواضح الذى يضغ 
حماية الحقوق ضمن الأولوبات الرئيسية. فالناس قد تظل ضامرة لفكرة أن هؤلاء 
الآخرين الذين يتسامحون معهم ا يستحقون بالفعل نفس الحقوق المكفولة لبنى 
دياتاتهم. واتجاه لتعش ودع غيرك يعيش إتما يساعد على إثتاء الشخص عن التصرف 
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بناء على هذه الرؤيةء وذلك من أجل السلامء والاإستقرار. ورغم ذلك يبقى هناك شعور 
عميق بالاختلاف لدى كل طرف يعتقد أن الآخر يفتقر إلى امتلاك الحقيقةء ويسبب تلك 
الحقيقة يمثل هذا الشعور تهديدا طويل المدى الخيار الدينى لدى كل شخص. 

ولقد وجدنا عند لوك بعدا لهذا الاتجاه أقصح عن تفسه فى الموقف من الكاثولوك. 
والملحدين واللا أدريين .اهمو ) ققد ذكر لوك اته لا يمكن التسامح مع ”آراء" 
تتعارض والحفاظ على المجتمع المدنى." بناء على هذه الرؤية تسامح لوك بالكاد مع 
الكاثوليك زاعمًا أنه لا حاجة بنا إلى التسامع مع (من يسمون بالكاثوليك) الذين 
يقولون :" الملوك الخارجون على الكنيسة إنما يهدرون تيجانهم وممالكهم." إن هل 
كان لوك سيمد قاعدة الحقوق على استقامتها لتشمل الكاثوليك الذين اعتقدوا فى 
معصومية البابا من ارتكاب الخطا؟ ريماء فما دام كان متأكدا من أن الكاثوليك له 
يكوتوا من مقسدى الأوضاع فى المجتمع المدتى فريما كان سيفعل. ولكن يبدو من غير 
الواضح أنه كان من شأنه أن يتصرق هكذا۔ آما بالنسبة للملحدين فكانت هناك قوائم 
أطول من الحقوق المنكرة. قها هو لوك يتحدث عن الللحدين قائلاً: وأخيراً قإن من 
لا يمكن التسامح معهم على الإطلاق هم من ينكرون وجود الله. قالوعود. والمرافقء 
والعهودء والقسم التى تعد روابط موثقة للمجتمع الإنسانى لا يمكن إمساكها على 
اللحد." وأخيرا ليس من الواضح ما إذا كان حتى اللاأدرى سيجد مائدة كاملة من 
الحقوق فى المجتمع المدنى عند لوك. فهو يقول: على جميع الناس أن يؤمنوا بالله» 
ويالتالى قلابد للجميع أن يدخلوا فى أحد المجتمعات الديتة"("). 


إذن فمذهب التسامح لدى لوك يوحى بأن التاس الذين يقومون على جميع 
الأصعدة بتدعيم القوانين المدنية قد يظلون خارج حمايتها وكذلك يمكن أن يفقدوا تفس 
الحقوق المكفولة للجميع. ولأن مبداً لتعش وتدع غيرك يعيش يسمح للناس أن يعيشوا 
جنا إلى جنب بدون تفاعل بين بعضهم البعض بغرض خلق روابط مشتركة من الفهه. 


(+) هم القاتلون بأنه لا يمكن معرفة شىء عن الله . (المترجم) . 
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روابط من شانها أن تساعدهم على تقدير معتقدات الآخرين» ققد يعيش الأقراد مع 
بعضهم البعض وإكن مع شعور بعدم التقة والارتياب آخذ فى النمو. نتيجة لهذا 
بستكون هناك عوائق حقيقية التواصل بين الناس» هذه العوائق قد تفضى بالأفراد إلى 
أن يشكلوا أغلبيات تعمل على سلب أو إنكار حقوق الآخرين ليس لسبب إلا لكون 
الآخرين يدينون بمعتقدات مختلفة. 

مع ذلك فإن الفضيلة المدنية التسامح توحى بوجود حيز أو مساحة فى المجتمع 
يمكن لاأفراد قيها أن بلتقوا بعضهم البعضء» ويشكلون روابطهم أو مؤسساتهمء 
ويدخلون فى علاقات وقق ما يختارون. وقى هذه المساحة ستتحقق الحماية لحرية 
الضمير. إا أن هذه المشكلات التى سردتاها بخصوص تظرة لوك للتسامح تشير إلى 
أن هذه المساحة فى المجتمع المدنى» والتى أشرنا إليها قى الفصل الأول باإسم الحيز 
المستقل للجماعات الطوعية سيعتريها صعوية الاإستمرار عندما ¥ تكون الفضيلة المدنية 
للتسامح مدعمة بفضيلة الاحترام المتبادل. فالأخيرة ترمز إلى اإستعداد الأآقراد لإظهار 
حسن النوايا تجاه الآخرين» حتى تجاه من ¥ نتفق معهم» بحيث يتعلم الأشخاص على 
الأقل آن يفهموا وجهات نظر تختلف عن وجهات نظرهم. ونتيجة لهذه الطريقة من 
الفهم يخلق الناس ظروقا تتيح لاآخرين مساحة فى المجتمع يمكنهم فيها حماية 
توجهاتهم فى الحياةء وتتبعهم لوجهات نظر دينية أو أآخلاقية معينة مادام لا يوجد 
هناك ما يهدد حقوق الآخرين. ولكن إذا غاب الاحثرام المتيادل بالمعنى القعلى فإن 
الأفراد الذين ¥ يهددون حقوق الآخرين ريما يظلون فاقدين لمساحة آمنة قى المجتمع 
لمارسة وجهات نظرهم الخاصة. هذه المشكة ¥ يمكن التغلب عليهاء ومن ثم تأمين 
الحيز المستقل من الجماعات الطوعيةء إلا عندما تجعل من الاحترام المتبادل جرع 
آسمى من ممارسة القضيلة المدتية للتسامح. 

قالاحتراح المتبادل كان له آن بحظى بأهمية خاصة عند لوك » فكما رأىنا أن 
الصراع الطبقى الذى ينشاً عن علاقات السوق يمكن أن يمثل عقبة أماح تأمين حقوق 
الجميع > وپیقی أن وجود فضيلة التسامح مصاحب لها التزام بحکم الأغلسدة المقيدةء 
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والحكومة محدودة السلطات (يمثل شوطا طويلا ) فيما يخص إمكانية تحقق الاحترام 
المتبادلء والحيز المستقل حيث إن متظور الاحترام المتبادل ا يمكن إسقاطه من 
حسابات لوك. والحقيقة آنه لهذا السبب فإن إمكانية تجتب الصراع الطيقى المدمر قد 
نكون انشا قاناا التضتور. 


۸ - الرد والرد ألمضاد 

لقد كان من شأن هويز أن يدفع بأن رؤية لوك الثاتية لحالة الطييعة تعد بالقعل 
قريية من رؤيته هو على الرعم من مذهب التسامح» لأن لوك كان فى حاجة إلى.نقس 
التوع من الدولة التى تادى بها هويز بقرض تآمين الحرية التى تيشر بها فلسفته. ورد 
لوك هنا آن مذهب التسامح يمثل فضيلة مدتية من شانها أن تقلل من الصراع على 
الين ؛ مما يجعل الحاجة إلى الصيغة الهويزية للحكومة غير ضرورية. كما آنه من 
الجائز أن تقل حدة المشاعر المحيذة للدين مع مرور الوقت. وعلى أية حال بسيكون 
الشىء ذو الأهمية الرئيسية فى مجتمع لوك هو تتيع أهداقف ماسة مثل الثروة. 
والممتلكات الخاصةء وفى هذا السياق تفقد القضايا الديتية أولويتهاء وفى الحقيقة إن 
القضايا الدينية ريما تصير أقل أهميةء وأقل حسما عتدما تصيح الحرية مرتيطة أكشر 
فأكثر بالاقتتاء المادى. 

حتى إذا لم يقلل الاهتمام يالأمور المادية من قوة الاهتمامات الدىتية فإن ممارسة 
مذهب التسامح قد يجعل الناس أكثر عرضة لإرساء التزام مخلصء» كأساس للتفاعل 
مع الأخرين » يبفهم وجهات تظر وحجج من يختلفون عنهم. وإذا ما بزغ هذا الوضع 
إلى الوجود سيكون الأفراد قادرين على إدخال الآخر فى مناقشة من الوارد أن تصل 
أو تفضى - فى وقت من الأوقات - إلى إيجاد أرضية مشتركة. على سبيل المثالء قد 
يرى الأصوليون فى متاقشتهم للقضايا العامة أنه من الأفضل ألا يثيرون فى تلك 
امتاقشات عتاصر الرؤى الدينية الأصولية التى تميل إلى تهديد من يرفضون المذاهب 
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الديثية الأصوإاية. فمٹلد عند تتاول مسالة الإجهاض؛ من الأفضل ألا ندفع يان من 
لا يؤمن إيمان الأصوايين سينتهى به الحال إلى الجحيم. ولكن من شان الأصوليين أن 
يكونوا فى حاجة إلى تأطير هذه القضية من حيث كوتها مسالة أخلاقية يمكن تتاولها 
من افتراضات أخلاقية عامةء افتراضات يتقاسمها الجميع فى المجتمع» فى هذا 
السياق يجب أن تثير مسأالة الإجهاض أسئلة بخصوص ما يشكل حقوق جميمع 
الأطراف المشتركينء وكيف أن هذه الحقوق يمكن أن بتم توازنها بالشكل الأقفضل 
بد یدل اچ یں ا معاملة عادلة. وإحدى التتائج الممكنة لممارسة مذهب 
الات جل لتعش وتدع غيرك يعیش» أن يكون الناس قادرين على ايجاد 
قاعدة أو اناس للقهمء »> والاحترا م المتبادل فيما بيتهم. 

ولا شك آن هويز کان من شانه آن يأمل فى نفس الحال آن يصبح الأصوايون 
وغير الأصوإيين آكثر اعتدلاً فى نظرة كَل منهم للآخر بمرور الوقت. ولكن من المحتمل 
Î‏ انه لم يكن ليعتقد فى واقعية هذه المحصلة. وتأسيسا على هذه الحقيقة تكمن 
الطريقة الىحيدة لحماية حقوق جميع المواطتين فى الدولة التى رسمها فى ذهنه. وفى 
هذه الحالة كان لهويز أن يدهع يأن مذهب التسامح ليس كافيًا لحماية حقوق المواطتين 
اا ا الناس فيه بشدة برؤية خاصةء ستكون الطريقة 
الوحيدة لكقهم عن التدخل فى ڈ شئون الآخرين هى أن تستخدم الدولة قوتها المعقولة 
لإجبارهم على ااتصياع القوانين. فى حين أن لوك كان له أن برى هتا أن مقارية هويز 
- ستفضى إلى تهديد الحقوق الأساسية للناس. وردًا عليه كان لهويز أن يدفع بأن تهديد 
الحقوق ليس مله مثل إنكار الحقوق» وعلى المدى البعيد وفى إطار حماية تلك الحقوق 
قد یکون من الضروری آيضا أن تخلق مناخا من الخوف بحيث يمكننا أن تهدئ من 
روع من لديهم الميل إلى مهاجمة حقوق الآخرين. 

فى المقابل يدفع لوك؛ بأن رؤيته للدولة التى تحد من سلطات الخكومة بأفرعها 
E E A E‏ 
تحقیق وضع سیاسی من شانه أن یحمی حقوق الأفراد. اما رفض هويز للاعتقاد هى 


301 


دولة قعل بين بسلطاتها يفضى فى نهاية المطاف إلى التسليم بدولة ذات بسلطة هاطة 
بحيث تصبح هى نفسها عدوة للحقوق. على الصعيد الآخر يعترف لوك أنه لتدارك هذه 
المشكةء من الضرورى تأمين الشروط فى المجتمع والدولةء التى تحد من سلطات 
الأفرع المختلفة الحكومةء وإلا ستصبح الحكومة العدو الرئيس الحقوق التى من 
المقترض أن تقوم هى بحمايتها. ورد هويز هنا آته من المستحيل تحقيق أهداق دولة 
عادلةء ومنصفة فى حين أنهاء أى الدولةء دائَمًا ما تكون مستهدفة من قبل الانتهازيين 
السياسيين ممن يحاولون تولى أمرهاء وإبستخلاص سلطتها من أجل أغراضهم 
الخاصة. وهذا هو بالضبط ما تدعو إليه صيغة لوك الدولة عندما يسمح لسلطة الدولة 
أن تقسم إلى آقرع مختلفة من السلطة. 

وأخيراً قد يزعم آخرون أن المشكلة الرئيسية لدى لوك فى تعهده بمجتمع مدنى 
يضمن حقوق المواطنين إنما تتعلق بالصعويات التى تعترى عملية ضمان الأغلبية 
المقيدة. الدافعون بهذه الحجة قد يرون أن لوك قد أخفق فى التناول السليم لأثر واقع 
السوق فى رؤيته لحالة الطبيعةء وهذه الهفوة تشكل خطرا على مفهوم حكم الأغلبية؛ 
الذى يلتزم فى نفس الوقت بعدم انتهاك حقوق أى مواطن. وعلى نحو خاص قد يدفع 
البعض بأن المواطنين عند لوك يصبحون معنيين» فى تتبعهم لحقوقهم» بمصالحهم 
الخاصة وأنهم يرفضون أى اعتبار للصالع الأعم والخير الأشمل. وهى المشكلات التى 
تاقشها روسو؛ كما سترى فى القصل التالى . 
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-١‏ مقدمة 

ممكن تنذاول جان جاك (\VVA — 1\1 ) Jean-Jacque Rousseau (+) a‏ 
كقراءة نقدية ما ورد من أطروحات وحجج عند كل من هويزء ولوك وأيضًا لتلك المذاهب 
التی وجدت فی الفترۃ التی یشار إلیھا فی عصره بالتنویر الفرنسى French Enlight-‏ 
.enne1‏ فیصبح السؤال: ما جوهر النقد ال لكل من هذه التقاليد؟ 

لقد رأينا أن الهدف الرئيسى بالنسبة لهويزء ولوك هو تحقيق مجتمع مدنى 

يوقر حماية لحقوق جميم المواطنين. ويالطبع لم تعن المطالبة بالحقوق؛ كما اإستعرضنا 
فى الفصلين السابقين؛ أن سقط الأقراد من حساباتهم التسليم بضرورة وجود قيود. 
فما كان المجتمع لانت عه خي ارك ا واف نمكن فته تحقق الخرنة القرىة هن 
خلال قيود عقلية معينة من شانها تأمين الحرية الجميع. وقد أوحت وجهة النظر هذه يأن 
الأفراد لم يعد محتما عليهم أن يتقبلوا القياح بأدوار قروسطية تقليدية كأساس وحيد 
لتحديد هويتهم. وهنا بسيبدو أن أثر هويز ولوك كان أثرا تحرريا بوصفه قد دعم الحاجة 
إلى تحرير التاس من الأنساق التقليدية القروسطية. لكن بالنسية ل روسو" كان إسهام 
كل من الكاتبين مدمرا الغايةء لأنهما وضعا الرغبة فى الحقوق قى المقام الأول للتجرية 
الاجتماعية برمتهاء وهى المقارية التى خولت الناس الحق فى السعى وراء سعادتهم 
الشخصية الذاتيةء الأمر الذى كان فى الغالب على حساب الفضيلة المدنية المرتبطة 
بالصالع العاء.() 


(«) كاتب قرتسى » قضى حياته متنقلاً من بلد إلى بلد ٠‏ ومن عقيدة إلى عقيدةء ومن رفيقة إلى رفيقة » وغالبا 
ما كان فى صحة سيئةء ودائما ما كان ضحية حسه المرهف ومزاجه العاطفى. وقى قصدة لبايرون يصف 
روسو؛ یقول : 
"هو الذى آلقى ال حgŠرعلكى‏ العاطفة 
ومن الويل اء ت صر البلاغة الغ اأامرة 
وفوق ذلك كانيعمورف كيق يجعل 
الجتون + م يلاويخلع على الأنعال 
والخgŞĞواطر‏ الاثم ةلوتاس ماأاويا" 
(المترجم) . 
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ما فلاسفة التنوير الفرنسبون؛ فقد رأوا أن السلطات الحاكمة كانت مقترنة 
بتقاليد ديتيةء وأخلاقيةء وسياسية باليةء وأن فرنسا كانت خاضعة لسيطرة زمرة 
متسلطة دسترُها كل من الغرورء وتفاهة العقل. ورأوا أن الغالبية العظمى من الناس 
تمكنها التحرر من هذه العقلية. فمن خلال الثقافة يمكن الناس أن تستنير" أو تتوفر لهم 
المقدرة على التفكير السليم الذى سيتيح لهم تجاوز الغرور الجاثم» وإرساء مجتمع 
تقدمى وأكثر عدالة وسعادة. مع ذلك» رأى روسو أن هذا الاتجاه قد أقسد على التاس 
آمالهم؛ وتعويلهم على الفضيلة المدنية. وأن ما أسفر عته التنوير أنه جعل السعى وراء 
الثروة والترف آكثر أهمية من احترام تلك القضائل التى من شانها تأمين الصالح العام 
للمجتمع ككل . 

قى اتخاده هذا الموقف من أثر التتوير عاد ا إلى العهد السابق 
من الفلسفة الكلاسيكيةء ونظر بوه إلى ما كان قى ذلك العهد من التزام بشرائع 
الفضبلة الماتية التى كانت تقاليد هويز ولوك والتنوير الجديد تعمل على تدميرها. قتراه 
فى مقالته الشهيرة عن "إسهامات العلوم والفنون" التى ركزت على إخفاقات التنوير 
بقول؛ ”إن السياسيين القدامى قد تحدثوا دوما عن الأخلاقء والفضيلة أما عن هؤلاء قى 
وقتنا الحالى فهم لا بتحدثون إلا عن الأعمالء والتجارة."") 


ومن ۴ قالتريية التى اإبستلهمت روحها من التنويرء أو تريية العلوم والفنون, 
بالنسية ل روسو قد شددت على الإيمان بالتقدم من خلال العلمء والعقل۔ ورأی روسو 
أن ”التقدم فى المعرفة الذى ذاد من الترق» والراحة المادية قد أسقر أيضًا عن فقتاء 
الصفة الأخلاقية للحاة() وهى الحقيقة الماثقة بأقضل ما يكون فى نظام التريية 
اللصاحب لروح التنوير. فالتربية بالنسبة روسو فى عصرهء والتى تجسد التعورل الأكبر 
على التقدم المادى. تحمل أذهاننا وتقفسد أحكامنا' وذلك لعدم التركيز على احترام 
فضائل مدنية عظيمة مثل الشجاعة والحب. فى هذا الصدد يقول روسو: 

"آری فی کل مکان ۋنات ضحم تتشي الصفاى ويتكالرف باهظة 
ليتعلموا فيها كل شىء ما عدا واجباتهم. فأطفالك لن يتعلموا لغتهم» بل 
سيتكلمون لغات أخرى لا تستخدم فى أى مكان؛ وسقدرون على كتابة 
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قصائد یمکتهم بالکاد فهمها؛ ويرغم عدم معرفتهم التمييز بين الخطاً 
والصواب» فإتهم بسيملكون القدرة التى تجعل الصواب والخطاً أمرا ملتبسًا 
الشهامةء والإنصاف» وضبط النفسء والإنساتيةء والشجاعة. ولن تلفت كلمة 
الوطن هذه الكلمة العنبة انتباههم وإذا اإستمعوا إلى الله سيكون ذلك 


لخوفهم منه آکثر من کوته خشوعا له . "() . 

“! see everywhere immense institutions where young people are 
brought up at great expense, learning everything except their duties. 
Your children will not know their own language, but they will speak 
others that are nowhere in use: they will know how to write verses 
that they can barely understand: without knowing how to distinguish 
error from truth, they will possess the art of making them both unrec- 
ognizable to others by specious argument. But they will not know 
what the words magnanimity, equity, temperance, humanity, courage 
are; that sweet name fatherland will never strike their ears; and if they 

` hear God, it will be less to be awed by him than to be afraid of him” 


هكذا أصبع تقويض عقلية التنوير جزم رئيسيًا من أجندة روسو السياسية. 
لاقم اا ييب أن قباد قى أعانة اا اط وهم ما قرم ج ااا خا 
الاحترام العام لحاجات المجتمع, والتقاليد المناظرة الفضيلة المدنية. ولتحقيق هذه الغاية 
يتطلب الأمر» حسب روسو وجود نوع معين من المشاركة السياسية تجعل الأقراد 


يشعرون» وأيضا يرون اأنفسهم جز من مجتمع نخدم فيه کل شخص حاجات» وشئون 


للمجتمع. 


فلم يكن لروسوء أن يقبل أَيأ من وجهتى نظر لوك أو هويز بصدد حكومة 
المجتمع المدنى بما فى ذلك مفهوم ”السلطة التنينية" لدى الأخيرء 'والحكومة المحدودة" 
عتد الأول. ققفى كلتا الحالتين لا تساهم هذه الأشكال من الحكومة سوى فى تدعيم خبرة 
اجتماعية مدنية يكون الهدف الرئيسى فيها وضع أولوية المصلحة الخاصة على احترا 
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الصالح العام. فبينما يقال إن المجتمع المدنى» عند كل من لوك» وهويز يدعم الصالح 
العاء؛ المتمثل فى تلك الحالة فى الالتزام بتأمين الحريةء والحقوق المتساوية فإنه فى 
الواقع يروج مجتمع ا يقوم إلا على تسهیل نزوع كل شخص البحث عن مصلحته 
الخاصة. وهو الميل الذى بسيقلبه روسو بخلق مجتمع مدنى يقوم على خبرة المشاركة 
المباشرة للمواطنين قى صياغة القانون الذى يعيشون جميعا بمقتضاه. 


۲ -الأنانية › وحب الذات: 

كتمهيد لمناقشة رؤية روسو لحالة الطبيعة فى الجزئية القادمة نرى من الضرورى 
أن نستوضح مفهومه عن حب الذات ١۷٠ا-؟ا#ءء‏ وكيف أنه يختلف عن الأثانرة -۸ءا؟امء 
.م فقد ذكر فى مؤلقه الرئيس فى التريية ”اميل ازع( أن الأناتية هى حالة 
ذهتية دائما ما نقارن فيها أنفسنا بالآخرينء على أمل أن يتطلع إلينا الآخرون ويرغبون 
قى أن يكوتو! مثنا. "هذه الأنانية التى داثما ما تجعلنا تفاضل بين أتفستا والآخرين. 
لا تصل مطلقا إلى إشباع» لأن هذا الشعور الذى يجعلنا نؤثر أنفسنا على الآخرين إنما 
يقتضى أن يؤثرنا الآخرون على أنقسهمء وهو درب من المستحيل.") ورغم استحالة 
هذا المشروع» إلا آننا نجد أن الأناتيين يسعون إلى جعل الآخرين راغبين فى أن نكونوا 
مثلهم بأية طريقة. وهو الأمر الذى بسيجعلهم فى الغالب يلجئون إلى أشكال مختلفة من 
الخداع» والحيلة. ويديهى أن هؤلاء سيملؤهم شعور بأهمية الذات عتد خروجهم على 
الآخرين مظهرين تجاههم ”زهو عظيم» ومكر خادع» وجميع ما يأتى فى أعقاب ذلك من 
رذائل."" فنحن نحاول أن نقنع الآخرين إلى أى مدى نحن مهمون » وذلك بإطلاع هه 


(«) كانت رواية إميل أعظم ما كتب روسو فى التربية على الإطلاق » سواء فى اتساع تاثيرها أو دوام بقائها . 
وقنها يذهب إلى أن التريية يجب ألا تكيح آو تطوع ميول الطفل الطبيعية » بل يجب أن تشجعها حتى تنمو 
وتزدهر » كما آن التعليم لا يجب أن ياتى من الكتي ومن الإرشادات اللقظية ء يل من الخيرة المياشرة 
بالناس والأشياء ؛ والأسرة لا المدرسة هى الميدان الحقيقى التعليم » وأدواته هى الحب والتعاطفق 
ل القواعد والعقويات ٠‏ ولا ننیغی ان نکون الدىن مسالة عقاند ومعتقدأت وتنصوص وکات ونما هو أن 
يتغلغل فى القلب شعور بالهيية والعبادة » ذلك الشعور الذى يوحى بالله الذى هو وراء عقولنا. (المترجم) . 
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على جميع ما نملك من ثروة» وترق» وجاه؛ على أمل آنهم إذا ما رأوا مثّل هذه الأشاء 
سیرغبون فی أن يصيروا متا . 

أما الظلرقف الأكثر صدقًا ققد دعاه E‏ الذات الذى دائما ما کو نرا 
ودائمًا ما يكون متوافقا مع نظام الطبيعة. فحفظ حياتتا يعد محل ثقة الجميع» ويجب 
أن يكون همنا الأول هو الحرص على حياتناء وكيق لنا أن نحرص على حياتنا 
باس-تمرار ما لم نوليها بأعظم ما لدينا من اهتمام."/ ونحن بتفادينا تلك الحياة التى 
نسعى فيها لأن نكون أناسا آخرين غير أتفستا من أجل أن نجعل الآخرين منا؛ إنما 
نركز على أنفسناء وتنمية مشاعرنا الفطريةء وميولنا الطبيعية. فبظهور هذه الأخيرة 
نصل إلى فهم كامل لطبيعتتا الحقيقية. وهنا من شأننا أن نقهم أن العواطق الرقيقة 
والتبيلة إنما تتطلق من حب الذات» فى حين تنطلق مشاعر الكراهيةء کر 
الأنانية.")وتتلقى هنا من روسو فهمًا واضحًا لفحوى المشاعر الطبيعية لدى التاس 
عند وصفه لمراهقة شاب قبل أن تفسدها إغواءات حياة جنسية عابثة. فالشاب غير 
القاسد يفصح عن ”عواطف رقيقةء وجياشة" وعن قلب دافئ ... يخفق لمعانات أقرانه» 
هذه النفس الطبيعية تحركها "الرآفةء والرحمةء والجود"') . 

ما يدفع به روسو هتا أن هذه المشاعر الطبيعية التى تهبنا إرشادا أخلاقيا مهما 
تنجدها محرومة من التعبير عن نفسها قى هذا المجتمع الحديث الفاسد. وفى تفسيره 
لوقوع منل هذه النوعية من المأساةء يتضح أن روسو شاته شان هويزء ولوك؛ قد 
استخدم منهجا يبدا مما يفترض أن يكون تصوير! دقىقا للانسان ما Lk‏ 
إلا أن تظرة روسو لهذا الإنسان ما قبل المجتمع فى حالة الطبيعة تختلف جذرياء كما 
بسنرى فى الجزئية التاليةء عن رؤى هويز ولوك. 


۴ -المحاضرة الثانية : أصل انعدام المساواة بين الناس 


NY‏ لاتعدام المساواة السياسية هو المحور الذى يدور حوله تصويره 
لصدر ضلاالنا عن حالة النقس الطبيعية » فما انعدام المساواة السياسية؟ إن بخلاف 
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اللامساواة الطبيعية التى تشير إلى فروق فى القدرات» والامكانىاتء تنيثق اللامسارواة 
السبابسية عن موافقة الناس» وهى ‏ تتالف من الامتيازات المختلفة؛ التى يتمتع بها 
البعض على حساب الآخرين كأن تجعلهم الأغتىء» أو الأكثر جاهاًء أو الأقوى منهمء أو 
حتى مجرد أن تجعل الآخرين يرضخون لطاعتهم." وفى مناقشته لانعدام المساواة 
السباسية ا ا ق أن تخلّى عامة الناس قى المجتمع لقلة من 
الناس عن حق السيطرة على بقية المجتمع حتى ولو إبستخدمت هذه القلة السلطة فى 
علاء مصالحها الخاصة على حساب الصالح العام ليست فقط سياسة الصالع العام 
هى المستحيلة فى هذا السياقء بل المستحيل أيضاً هو قيام مجتمع على أسس احترام 
تلك الغرائزء والمشاعر الطبيعية التى تمكن الناس من امتلاك الحس المتواصل بالتعاطف 
نحو الآخرين. 

ولكى تفهم كيف بنش ويتطور وضع كهذا من الضرورى أن نقتفى أثر الخطوات 
التى قطعتها اليشرية بد٤‏ من حياة التاس كما هم فى حالة الطبيعةء ثم اإستعراض 
تقدمهم من حالة الطبيعة إلى حالة المجتمع الحديث. وعلى مدى هذا الطريق بستيين 
ما الذى جعل الناس ينحرقون عن تتبع الحقائق التى تأتى من قرارة أنقسهم» « وla‏ الذى 
ساعد فى تدشين نظام من اللامساواة السياسية الذى بزدريه روسو. فمبحث روسو فی 
المحاضرة التانية Second Discourse‏ هو تفسير سلسلة العجائب التى بمقتضاها .. 
يشترى الناس الراحة الخيالية بالنعيم الحقيقى.""') . 

فى حالة الطبيعة عند روس ليس الدافع عند التاس البدائيين هى البحث عن 

القوة» كما كان الحال عند هويزء كما أنهم ليسوا عقلانيين خاضعين لأحكام وضعها 
العقلء كما كان الأمر عند لوك. إنهم يعبشون فقط من أجل حاضرهم» ولا يملكون خطة 
عقلية لمستقبلهم. ليس لديهم تشييكات اجتماعية آو اعتمادات على بعضهم البعض. 
غراتزهم الطبيعية تملى عليهم مشاعرهحء > وحاجاتهم. وهکذا وصفهم روسو : إتهم 
مصيرون بحافزين طبيعيين أساسيينء أحدهما لحفظ الذات (الحاجة إلى الطعام, 
والمأمنء والملبسء والجنس) ونفور طبيعى من رؤبة أى كائن ده إحساس» خاصة بنى 
جنستاء قى حالة هلاك أو ألم" أو لتقل هى حفيظة عدم الإضرار بالآخر.١'):‏ 
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ومن هنا؛ على الناس قى بسعيهم وراء حاجاتهم الأساسية ألا يوقعون الأذى 
بالآخرين. لاذا يفترض أن يكون الناس مفطورين على عدم الإضرار بالآخرين؟ لأنهم 
مدفوعون بمشاعر التراحم»ء وهو التعاطف الذى يظهره الناس تجاه الآخرين ولا يرجع 
إلى أى نوع من 'الحجج الدقيقة" حول طبيعة الصواب والخطاً بل من كونهم يستفتون 
قلويهم. وهنا لا توجد حاجة إلى قوانين ضد القتل. والسرقةء والاغتصاب لأنه ليس هناك 
ما يدفع لارتكاب مثل هذه الأشياء. ويفعل هذا الوازع الطبيعى ترى أنقسنا مقبلين على 
أن تقعل ما هو خير لنا بآقل ما يمكن من الإاضرار بالآخرین Do what is good ١۶"‏ 
for you with as little harm as possible to others.‏ 
ووضع هذه الحكمة كجزء من آنشطة الحياة اليومية؛ ۷ يتطلب بحًا أخلاقيًا 
معقدا فى التصرفات المزمع القيام بها. فالبدائيون يفعلون ما يبدو لهم الأقرب إلى 
الطبيعة » فقهم عندما يجوعون يأكلونء وعندما يحتاجون لمأوى ببحثون ويجدونء وعندما 
يكون لديهم بواعث جنسية يشبعونها. ولكنهم على آية حالء يشبعون حوافزهم فى وجود 
إحساس ما يحضهم على عدم الإضرار بالاخرين. إذن فالسلوك الشخصى هنا هو 
نجرد ا ایا اا اة ا ۹ء ل ی کن کل ان 
ينتظر فى سلام القوة الداقعة للطبيعةء ويسلم نفسه لها بدون اختيارء ويلذة تفوق 
الجنونء ويمجرد أن تشيم الحاجة تخمد الرغبة عن بكرة أبيها."(' فى القابل من ذلك 
يحقق الشخص الحديث إحدى رغباته لجرد أن يجد نقفسه فى حاجة لإشباع رغبة 
آخرى» فالحياة بسلسلة لا تنتهى من الرغبات ليس فيهاء إذا افترضنا تحققهاء ما يهب ' 
المرء السعادة. مع ذلك فالإنسان البدائى يعكس السلام فى يساطته " فنفسه التى 
كلها ءءء مل الى أخماش واحد ل فى وكوةة الافر و ا فة 
عن المستقبل مهما كان قريه» ومشروعاته مثل رؤياه لا تتجاوز نهاية اليوء. ٠ )١(‏ 
إن البدائیینء متلما آشرنا» متحررون من آی اعتماد اجتماعی. وهم مبدتيا 
يعيشون بمفردهم مستقلين عن أية علاقات دائمة. ويكوذون تجمعات مع بعضهم البعض 
لمجرد إشباع غايات مرغوية متبادلة. قالارتباط الجنسى يحدث على أساس الحاجة إلى 
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الإشباع الجنسى المتبادل. ويمجرد تحقيقه يتفصلان ويمضى كل إلى حال سبيله» وريما 
لا يرون بعضهما مرة آخرى. والأمهات أرضعن أطفالهن وقاموا بتغذيتهم إلى أن صاروا 
قادرين على رعاية أتفسهم»ء قبمجرد أن يتحقق لهم ذلك يمضى كل إلى حال سبيلهء ويعد 
برهة من الزمن لا يتعرف أى متهم على الآخر 0 ' 
ولكن عتدما اكتشفوا أن قى مصلحتهم أن يعملوا مع بعضهم البعض لتأمين 
حاجات مشتركة تضمن حياتهم ولت هذه العلاقات العابرة لتبدا مرحلة العلاقات 
الدائمة"“' . أثناء هذه المرحلة عمل الناس معا بدون الحاجة إلى لغة رسميةء وتعلموا 
التواصل "بصرخات غير مقهومة بجانب العديد من الإيماءات ويعض الأصوات 
الإيحائية." كما اخترعوا بعض الأدوات مثل البلطةء والأحجار المسنونة التى تثيح لهه 
توقير حاجاتهم الأساسية. فى هذه المرحاة أيضنا تشكلت الأسر لاأول مرةء ودخلت اللكة 
الخاصة إلى حيز الوجود. والحقيقة أن اللكية لم توجد فى هذه المرحلة ظروقًا معادية 
لسعادة الجميع لان كل شخص كان مڃبرا على احترام ملكيات الآخرينء وإلا كان 
سیواجه صراعا ضاریا مع من سیسابه إیاها .(") 
علاوة على آنه لم تكن هناك حاجة إلى التورط فى صراع من هذا التوع نظرًا لأنه 
كان هتاك من الممتلكات ما يكفى الجميع. ولأن لدى كل فرد من الممتلكات ما يمكته 
إستخدامه قحسب» فلم يكن هتاك من هى فى حاجة إلى امتلاك ما لدى الآخرينء ومن ثم 
لم يكن هتاك من يرغب فى سلب آملاك الآخرين. 
فبيتما كانت آولى العلاقات الدائمة التى أىجدها اليدائيونء خطوة على الطريق إلى 
الحياة الحديثةء فهى لم تكن منيع الفساد الأخلاقىء وانعدام المساواة السياسية. وبصقف 
روسو هذا الوضع بكلمات شعرية قائلاً : « إن نظام الأسرة يمثل التعود على عيشة 
مشتركة» ورود أعزب ما يعرفه البشر من مشاعر: الحب الزوچیء والأبوى "» ) . كما 
أن هڏا الوضع کا ا بتوفر ما یکفی من وقت فراعغء وراحة. وقد كان لهذه الأيعاد 
الجديدة أن تجعل الناس أقل اكتفاء ذاتيا وأكثر شدة على المستوى الذهنىء والجسمانى 
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مما كانوا عليه فى الماضىء وأيضًا أكثر عرضة للاعتقاد فى آتهم إذا حرموا من هذه 


الامتىازات سيرون أن الحياة أصبحت قأاسية معهه.() 


الا أن هذه الخبرة لم تكن بالعامل الرئيسى فى قلب» وتثوير الحياة البشرية. . هناك 
اُسباب أكثر أساسبة كانت آخذة فى العمل cl‏ أن التاس كانوا 
بعیشون على قطعة أرض متصلةء ولكن بعد أن وقعت الفيضاناتء والزلازل انقسمت 
منطةة العيش الرئيسية إلى عدة جزر مختلفة. فالناس هنا كانوا قد أجبروا على العيش 
معا فى هذه الجهات المختلفةء ومن ثم تطوير لفات منقصلةء ومجتمعات متميزة. 
ومتنوعة. فى هذه الأوضاع الجديدة اتحد الناس فى مجتمعات دائمةء وكونوا الأمم التى 
توحدت بفعل تقالید» وأعراف مشترکة(") ` 

هذه الأشكال الحديدة من ترتيبات العيش الدائمة كان لها أثر مهم على حياة 
الناس. فقد طور الناس "أفكارا عن الجدارة "٠۴١‏ والجمال"ء ولأنهم بدا فى مقارنة 
أنفسهم بالآخرين وفقًا لتلك المعايير العامة التى تقدرها الأمة ككل » فقد كان لمن وصلوا 
إلى المكانة الآفضل أن يثيروا الحقد لدى الآخرين.“ ولكن حتى هذا الوضع لم يكن 
إرهاصسًا لخلق انعدام المساواة السياسية. حيث إن الأمر مازال متمثلًا فى أن الأقراد 
كانوا يعيشون وفقا لمعايير آخلاقية عامة للمجتمع. فلم يكن فى هذا الوضع من أحدء 
ولا حتی من نوى القدرات والإنجازات الأرفع شأاء معصومًا من الامتثال لتلك المعايير. 
يقول روسو: ”كان من الضرورى أن تصبح العقويات أكثر شدةء وصرامة بما يتناسب 
مع ازدياد» وتواتر الأسباب المؤدية لارتكاب الجريمة."" لقد رمزت حياة المجتمع 
الیدائى لوحود شعور قوى بالفضااة المدنية اقتضى من كل قرد أن يخدم الخير الأعم 
للمجتمع. فالمرء لم یکن متاح له؛ بحكم امتلاكه قدرات فائقة َقة؛ أن بتقادى مثل هذا 
الالتزاح. a‏ : "هذه الفترة من تطور القدرات البشرية تحتفظ بمكانة وسيطة 
بين الكسل الطبيعى ٠١‏ ءامل" الذى اتصفت به حالتتا البدائيةء ويين النشاط النرق 
الذى تتسم به حالة التمركز حول الذات» ومن ثم فهى من المؤكد أكثر الحقب سعادة 
وأخقا 7 
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ولم تكن أيضًا بنية العمل فى المجتمع البدائى هى التى وضعت الخطوة 
الصيرية التى أقحمت ذلك المجتمع فى اتعدام المساواة السياسية. فقد كان كل 
شخص فى النظام البدائى متخرطًا فى جميع مراحل الإنتاج التى تمر بها أية سلعة. 
ولم يكن هتاك حتى هذا الحينء تقسيم للعمل يجزئ العمل إلى مهام بسيطة ويجبر 
العامل أن يهمل ما يمتلكه من مهارات بغرض أن يكون أكثر كفاءة على خط الإنتاج. بل 
ظل العمل بمثابة المحاولة التى بمكن للمرء فيها إظهار مهاراتهء وإسهاماته قى المجتمعء 
ويفعل هذه الأعمال يصبح معروقاء ومحترما لدى الآخرين. ويقدر ما وظفو! أنقسهه 
كاملة لإنجاز مهام يمكن إنجازها بواسطة فرد واحدء ولفنون لم تكن تتطلب تعاون 
الكثير من الأيدى؛ فقد عاشوا أحراراًء أصحاء صالحين. وسعداء بقدر تواققهم مع 
طبيعتهمء واستمروا فى التمتع فيما بينهم بأعزب مكافاة التقاعل المستول”) : 

الخطوة الحاسمة للبشرية ظهرت مع اختراع عله استخلاص ادن met-‏ 
ووuااةء‏ والزراعة » العلمان" اللذان» على حد ما قال و ا الجتمع الى 
اتجاه انعدام المساواة السياسيةء وذلك بتغيير طبيعة العملء وادخال أشكال مدمرة 
نن اة لاست وى ية ايده الات هوى رى ماري ورور جك 
السوق التجارى. 

قمع اكتشاق المعادن قامت صتاعات جديدة لم يكن لها أن تستمر إلا بتحويل 
الجميع إلى مراكز إنتاج فى المدن. غير أنه مع تزايد أعداد العمال بقيت هناك فَئَة قلراة 
من الناس لتقوم بوظائف إطعام بقية المجتمع. ولواجهة هذه المشكلة اإستخدمت المعادن 
لخلق أدوات تساعد على الزراعة بكفاءة أعلى. وهنا تمكتت الفئة القليلة من إنتاح كميات 
أكبر من الطعام تكفى لتغذية العدد المتتامى من السكان فى المدن." وظهرت حقوق 
الملكية الخاصة من هذا الوضع أيضاً. فقد حول للفلاحين الذين يفلحون أرضهم لإنتاج 
٠‏ الطعام» أن يخلقوا قيمة من عملهمء ومن ثم فقد نالوا الحق ليس فقط فى منتجات 
عملهم بل أيضسًا فى ملكية ما پو اتن فقد ذکر روس شأنه شان لوك؛ آن 
الجتمع كان مطالبا بحماية حقوق الملكية لجميع أعضائه.(") . 
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تشير هذه الوقائع إلى أته يبمصاحية التقدم الاقتصادیى الذى تم يقفعل التقدم 
کی صتاعة المعادن والزراعة كانت هناك اتات متصاعدة ما بين الئاس قبما بتعلق 
بالقوةء والتقوة. فقد نمت المدن قى حجمها بحيث شيدت المصانع داخلهاء وحولهاء 
وصار الذين امثلكوا المصانع وتحكموا قى عمل العمال من الأثرياء. وقفقدت المناطق 
الزراعية سكاتًا » لكن مَنْ ظلوا يمارسون النشاط الزراعى ؛ أصبحوا من ذوى 
الأملاك المترقين.۔ ويابجاز لقد قاح الآقوى يمعظم العملء والأبرع استفاد من مهارته 
أفضل ابستفادةء والأكثر عبقرية منهم أوجدوا طرقًا لاختصار عملهم."("" ماذا عن 
البقية؟ لأنهم افتقدوا إلى المهارات أو الحظ قى تآهيل آنقسهم كملاك مصانع أو 
قلاحين تاجحين ققد ققدوا الأهميةء والكرامة فى امجتمع. وقى هذا الوضع من 
اليسير أن نفهم أن الفروق الطبيعية ستتحول إلى قروق بسياسية. يقول روسو: "إذا 
كانت المواهب متساويةء وإذا كان اإستخدام الحديد» واستهلاك الغذاء دائما فى 
توازن دقيق""" لكان للمجتمع أن يظل فى توازنء» ولم يكن لأية تفرقة بسياسية أو 
ا ان کی ای و 
فهناك تفرقة طبيعية تفصح عن نقسها بصورة تدريجية كتقا إلى كتف مع 
تفرقة مرهوبة بالعملية الاجتماعية. فالفروق بين الناس ألتى تتطور بفعل هذه 
الوقائع؛ تأخذ فى الإفصاح عن نفسها بصورة أوضح كما يزداد تأثيرها 
دوماء وتبدا فى التاشر على مصير الأفراد بنفس الثسي “ "). 
Thus it is that natural inequality imperceptibly manifests itself to-‏ “ 
gether with inequality occasioned by the socialization process. Thus‏ 
it is that differences among men, developed by those circumstances,‏ 
make themselves more noticeable, more permanent in their effect,‏ 
and begin to influence the fate of private individuals in the same pro-‏ 


partion “. 
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وظهرت طبقة قوية سيطرت على بقية المجتمعء والمحصلة أن نشبت الحرب الأهلية 
بين الأغنياء والفقراء.2" ولكن لم يكن للأغنياء أن يتمتعوا بما حققوه بينما كإنوا دائما 
عرضة الوقوع فى خطر الحربء» وأيضًا لم يتسن الفقراء أن يحستنوا من أوضاعهم حين 
كانت حالة الحرب واقعًا جاثمًا. ومن هنا خطط الأغنياء لخلق سلام جديد يتزع فتيل 
الغضب عند الفقراء بدون أن بتطلب ذلك ية تضحيات على حساب آتفسهم. وانخدع 
الفقراء باعتقادهم فى أن العدالة ستحل فى المجتمع؛ كمحصلة السلام؛ وآنه سيتم 
إرساء نظام اجتماعى من شأنه حماية مصالحهمء ومنحهم الحقوق» والعدالة. لذلك 
تحدث الأغنياء عن تحقيق العدالة من خلال إحلال مجتمع مدنى من شانه توفير الحرية 
الجميع. ويالطبع لم يكن قى نيتهم» أى الأغتياء؛ أن يلبوا حاجات الفقراء. إنما قصدوا 
فقط أن يبدو الأمر وكأنهم فعلوا ذلك. 
ولكن الفقراء عن دون حنكة؛ ويالطمع الذى ملأهم؛ فقدوا القدرة على خلق حلولهم 
الخاصة بهم» ومن ثم نجدهم يوافقون على 'تقييد أنقسهم بسلاسل الأغنياء على اعتقاد 
متهم أن ذلك تأمين لحريتهم." ومحصاة ذلك؛ أن انتهى الحال بالفقراء إلى الموافقة على 
عقد اجتماعى أعطى حياة أطول لظلم الماضىء ولكن هذه المرة بتصديق من الفقراء. 
ومن ثم استطاع الأغنياء أن يحكموا من خلال المئسسات التى انخدع الفقراء قى 
تأبيدهاء ويدا أن الأغنياء لم يعودوا فى حاجة إلى اللجوء للقوة لتبرير سلطتهم.(*". 
وى تلخيصه لهذه الخبرة يقول روسو: 
هكذا كان ... أصل المجتمعء والقوانين التى أضافت المستضعفين غاا 
جديدةء وللأغنياء قوى جديدة ... وأرست إلى الأيد قانون اللكة الخاصة. 
وأنعدام المساواةء وحولت الاغتصاب الحاذق للحقوق إلى حق مبرم» ومن أجل 
أرياح قلة طموحة جشعة؛ بات جميع البشر من الآن فصاعدا خاضعين 
العملء والعبوديةء والشقاء.""". 


"such was...the origin of society and laws, which gave new fitters to 


the weak and new forces for the rich...-established forever the law of 
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property and of inequity, changed adroit usurpation into an irrevoca- 
bie right, and for the proftt of a few ambitious men henceforth subject- 


ed the entire human race to labor, servitude and misery" . 


فالتفرقة السياسية التى وافق عليها العامة من الناس لم تكن سوى موافقة على 
عبوديتهم للأغنياء. 


»> - فقدان الفضيلة المدنية : 
توح هف اللوحة الت رها روسى قى حملا قالات عن أل عدم آلتكافة 
he Discourses on the Origin of Inequity‏ بان السیاق الاقتصادی المجتمع الحدیت 
إنما يتيح لذوى المهارة الفائقة آن يحرزوا سيطرة على الآخرينء وآن يستخدموا قبضتهم 
هذه فى تعزيز ثروتهم» وسلطتهم السياسية فى المجتمع. ومن ثم ظهر شكل جديد من 
الحكم الطيقى» شكل لم يعد قائمًا على الهيراركية روط٥١هء٠۸ء‏ أو البناء الطبقى الهرمى 
التقليدى الذى وجد فى العصور الوسطىء بل كان حكما يقوم على قدرة المرء على إجراء 
العمليات الإنتاجية لصالحه الخاص. 
وصارت الملكية الخاصة رمرًاء بالتسبة اروس ليس فقط النمط الجديد من 
الحكم الطبقى » بل أيضا لمنهج حياة يطاً تحت قدميه تقاليد الفضيلة المدتية. كما أن 
هذه الأنظمة الإنتاجية الجديدة؛ قد جعلت من المال الشىء الأهم على الإطلاق » فبدون 
الال سير حن الستحل هة الاكاج اله لرن الشروة اترا ك 
متميزة فى سياق السوق القائمة على الصناعة. لذلك تأسست أنظمة المال لخلق عوائد 
تتيح للمستثمرين التحصل على الأموال التى يمكن استخدامها فى توسيع القاعدة 
الصناعية للمجتمع. ومن تم تحول جل الاهتمام» والانتياه إلى بيان الريحء والخسارة. 
نعم لا شىء البتة سوى الريح. 
لکن روسو اعتقد؛ أن أنظمة امال کانت اختراعا جدیداء لم تنتح شیئًا.' وکان 
لهذا الانشغال بالمال أن يحول العامة من الناس إلى أفراد ”يبحثون عن الترف"» 
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محالتون و عنيفون" و ”أوغاد". ويفعل هذه الاتجاهات لم يعد لدى التاس حب 
الخير الأعم المجتمعء ولم يعودوا حتى مكترثين بأن تكون إسهاماتهم فى تلبية حاجات 
المحجتمع محل تقدير أم لا. قالبحث عن المال لم يقفعل قى حقيقة الأمر سوى أن دمر 
مستقيل القضبلة المدنية قى المجتمع. 

وعندما يحدث هذاء قلا غرو أن تقسد سياسة المجتمع هى الأخرى. فالقادة 
السياسيون معتيون أكثر بإعلاء هذا النوع أو ذاك من اللكيات الخاصةء وليس لديهم 
المقدرة على صياغة أو ترسيخ مفهوم الخير العام. وكل من يدخل السياسة يقعل ذلك 
بثية بسلى» ونهب العامة.") الأصوات تشترى» والانتخابات تزورء والحكومة غير قادرة 
على وضع المصلحة العامة ككل فى المقدمة. فى المقابلء فى مجتمع اقترن بقكرة 
الفضيلة المدتيةء تجد القادة مجبرين على إظهار الاحترام والتقدير للصالح العام. 
والقادة فى هذا الوضع يصبحون بالفعل خادمين حقيقيين للشعب. 

هنا قد يطرح السؤال: كيف يمكن لسياسة فاسدة أن تتحول إلى سياسة جديدة 
الفضيلة المدنية؟ اعتقد روسو أن فى الإمكان مجابهة هذه الميول السيئة للأنظءة 
الاقتصادية الجديدة. وا نقذ هنا سيكون من خلال شكل التريية المدتية تعلم الأقراد 
واجياتهم»ء وتعلمهم وضع حب الوطن فى المقام الأول( ورای روسو أنه بنشر هذا 
الهدف. والتعريف به على نحو جيد سيكتسب قوة هائلة من شانها قلب جميع الاثار 
السيئة لعقلية المال رأسًا على عقب. فبمجرد أن يكون لدى الناس حب لوطنهم 
سيصبحون قادرين على وضع حاجات الأمة قوق المصلحة الذاتية. ومن ثم تعود 
القضلة المدنة. ف لتتزعه الموةق )٠(*‏ فهدف السباسة الخالىة من الفساد؛ أن 
تجعل الناس قضلاءء والطريق الأمثل لذلك هو تعليم الناس كيفية المحافظة على شرائع 
الفضبلة المدنيةء وهو الهدف الذى سيمثل فكرة رئيسية للعقد الاجتماعى الجديد. 


ریا 
ڍا 
لا 


-٥‏ العقد الاجتماعى الجديد» والمجتمع المدنى الجديد 
كيف توقع روسو إنجاز هذا الهدف؟ فى منافشته لعقده الاجتماعى الجديد قى 

کتابه ”عن العقد الاجتماعی” the Soeآaا C0٩2‏ 0 » عرب روسو عن أمله قی أن 

يصبح الناس جز من مجتمع يقوم على أهداف» وقيم عامة مشتركة. فبمجرد وجودهه 

فى مجتمع كهذاء لن يعودوا معنيين فى المقام الأول بمصالحهم الخاصةء بل سيجعلون 

السعى وراء الخدر العام هو أليعد الأكثر أهمية فى حياتهم. قما طيبعة ذلك المجتمع 

الجدید الذی كان فى ذهن روسو؟ هذا ما نود أن نورده» فى هذه الجزئيةء بشىء من 

التقفصدل. 
“ لقد أوضح روسو؛ فى تناوله لمسالة التحول الجوهرى للأقراد من أقراد 
يتمركزون حول ذاتهم إلى مواطتين يتمتعون بعقلية اجتماعية متى كان طرحه 
للسؤال التالی: کیف یمکن إیجاد شكل من الاتحاد يمكنهء ومن خلال جميم 
القوى المشتركة أن یذود عن شخص, وأموال کل طرف في هذا الاتحادء 
ويظل کل فرد» رغم اتحاده مع الآخرين ا يطيع إلا نفسه»ء ويبقى حرا كما 
کان من قیل؟ (:Y)»‏ 

“how to find a form of association which defends and protects with 

all common forces the person and goods of each associate, and by 

means of which each one, while uniting with all, nevertheless obeys 


only himself and remains as free as before?” . 


كانت إجابة روسُو؛ فی إیجاد عقد اجتماعی جديد تشير إلى آنه ”لايد لكل فرد أن 
يكون على ابستعداد إلى تحويل (أو نقل) كل ما له من حقوق إلى المجتمع. ونظرا 
لتساوى الجميع أمامح هذا الشرط فلن يكون من مصلحة أحد أن يجعل من هذا عبنًا 
على الآخرين.“ ولكن لاذا يتحتم على الناس اعتتاق مثل هذا النوع من التنظيه 
الاجتماعى؟ السبب آنهم يآملون فى تحديد أنفسهم کجزء من تنظيم جماعیى»ء وهم فى 
ذلك مستعدون؛ شأنهم شأن الآخرين عمومًا؛ أن يخضعوا إلى قواعد» وأهداف عامة فى 
ظل هذا التنظيم. ما الفائدة التى ستعود عليهم من جراء ذلك؟ يقول روسو: أنه "عندما 
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يهب كل شخص نفسه للكل فهو لا يهبها لأحد ٠‏ حيث يصبح الجميع محكومين بنقفس 
الفكرة الصالح العام التى تًرى آتذاك نافعة الجميع بما فيهم بالطبع الشخص نفسه. 
ومن ثم لا يعد أى شخص خاضعا السلطة المتعسفة للآخر يسير الجميع قى ركيب 
التوجه الأسمى للار أن الفا Under the supreme direction of the general ٤‏ 
will" .‏ 

ويجعل الإرادة العامة أساسسًا لحياة المرء يعود الأقراد ليتصرقوا مع بعضهه 
اليبعض كما كاتوا عتدما كانت المشاعر الأخلاقىة الطبيعية للمجتمع الیدائى هى التى 
تملى عليهم طريقة التصرف. وترمز الإرادة العامة هنا إلى الالتزام بإعطاء الأولوية 
للمصلحة العامة" أو الصالح العام كمقابل المصلحة الخاصة.(“) والحقيقة أنه لخلق 
مجتمع معنى بحاجات كل فرد فيه يجب على الجميع أن يخضعوا مصلحتهم الشخصية 
لخدمة المصلحة العامة. ولإعمال مثل هذا الترد ع تجنر ان كفل مواد نخ 
حول المجتمعء والسياسة نوضحها فيما تبقى من هذه الجزنية. 

أولاً: ترتبط الإرادة العامة بالحقوق التى يجب توفيرها للناس» وتنبعث تلك الحقوق؛ 
حسب روسو؛ من تحديد المجتمع لحاجاته. لقد دفع لوك بأن كل فرد له حقوق أساسية 
فى الحياةء والحريةء والملكية الخاصة»ء وهى حقوق مكفولة لكل فرد بصفته إنساتًا. 
الا ایی ج هت ال ان شيم الآقراد چان الکن فی اسن اام 
مخولين لعمل ما يروق لهم. 

ولكن عندما يدرك المرء أن حقوقه تنبعث من المجتمع الذى يعيش فيهء قهو لا يقهم 
أن المجتمع يحدد طبيعة الحقوق التى يملكها فحسب؛ بل أيضْعًا أن كل حق من هذه 
الحقوق مرتبط بالتزامات» ووأجبات» وحدود يجب أن يراعيها القرد كشرط للحصول على 
هذه الحقوق. فالحقوق لا تدل فقط على الحرية الفرديةء ولكنها تعتى الحرية الفردية فى 
سياق الفضياة المدنية. والوعى بهذه الحقيقة يمثل أساس قدرتتا على منح الآخرين 
حماية لحقوقهه. 
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الشىء المهم أيضًا هو ما تعتيه الإرادة العامة بالنسبة لطبيعة الواقع السياسىء 
والمقارية التى يجب أن ينتهجها التاس فى تناولهم لقضايا هذا الواقع۔ ففى هذا الواقع 
تتحدد الحاجات العامة فيما يخص تلك القضايا التى تؤثر بشكل واسع فى حياة 
الجميع. وكانت حجة روسو هنا أنه لوجود قضايا بعينها تؤثر على حياة جميع المواطنين 
بطرق رئيسية ودالةء فمن الأفضل أن نجد مقاريا مشتركا لتلك القضايا من شاه أن 
يقدم للأفراد نفس التوجيه الأخلاقى. ولكن علينا أن تؤكد على آنه ليست جميع القضايا 
المطروحة فى المجتمع هى قضايا الإرادة العامة. فوضع مصباح قى أحد الشوارع من 
عدمه ليست قضية تهم كل المجتمع لأنها تخص فى تأثيرها جز معيتًا من المجتمع. من 
ناحية أخرى فإن قضايا الإرادة العامة تتعلق بتلك الأشياء التى يستوعيها جميع الأقراد 
على أنها متضمنة لخير عاح. 

على سبيل المثالء تشتمل قضايا الإرادة العامة على أمور من قبيل كيفية وضع 
السياسة التعليميةء ما يشكل توجهنا كمجتمع نحو الزراعة.ء ما الدور الذى يمكن إعطاؤه 
للشرطة » آى نوع من الرعاية الصحية والتوعية التى يجب أن نوفرها؟ وهكذا. 

أما عن طبيعة الصالح العام فيحدده المواطتون عن طريق التشاور الجماعى فى 
إطار تظام تشريعى » حيث يمكنهم أن يضعوا القوانين التى تحدد أى الحقوق التى 
ستمنح لجميع المواطنينء وأى الواجبات المصاحبة التى يجب عليهم الالتزام نحوها. 
ووظيفة السلطة التنفيذية هنا هى تنفيذ إرادة الشرعيةء واتخاذ القرارات المتعلقة بتطبدق 
السياسات والقواعد التشريعية على وقائع أو أحداث بعينها. وهو ما يعنى إذن أن 
السلطة التشريعيةء "التى تنتمى للناس وقد يكون انتماعها لهم وحدهم ”٠ء‏ تترك إبان 
إرساتها السياسات العامةء وتحديد الصالح العام فى كل قضية؛ مسائل التطبيق 
لاختصاص السلطة التنفيذية." ويالطبع يمكن للأشخاص العاملين كهيئة تشريعية أن 
يردوا على ما لا يوافقون عليه من قرارات للسلطة التنفيذية. أى أنه إذا كان للسلطة 
التنفيذية أن تقر بأن أحد الحقوق التى أرستها السلطة التشريعية يجب أن يطبق بطريقة 
معينة لا تقبلها الأخيرةء يمكن للسلطة التشريعية أن تبطل إجراءات السلطة التتفيذية. 
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وإقرار الموقف حيال القضايا الرئيسية والأكثر أهميةء يبقى من اختصاص من 
يعملون فى وظيفة التشريع. إذن فالقوانين؛ حسب روسو؛ ”مجرد شرط الترابط المدنى. 
فالقوانين التى تخضع لها عامة الناس يجب أن تكون من صنعهم هم."““ قمع بسن 
الناس لقوانينهم؛ يتحولون من مجرد أشخاص واققين حياتهم على مراكمة الأملاك 
والثروة؛ إلى أشخاص, بجانب امتلاكهم للأملاكء هم أيضا مواطنون. وهذا هى بعيته 
التحول الذى يخلق مجتمعا مدنيًا. وهنا يذكر ن أن "المرور من حالة الطبيعة إلى 
ال النفة لى اليم اى قر عن جزل ىة اس اسان حبك تن 
العدالة محل الغريزة قى سلوكهء ويضفى على أفعاله صفة أخلاقية كان يفتقدها قيما 
سبق."“ ففى هذا المجتمع المدتى يتطم الجميع إخضاع مصالحهم الخاصة إلى صالہ 
المجتمع الأكيرء وهذا السلوك هو ساس معاملة الأقراد كأشخاص متساويين بكامل 
الاحترام والكرامة. والحرية الحقيقية هى ما دعاها روسو "بالحرية المدنية" التى تبزغ 
حدتما دتساوی الأقراد فی استعدادهم لإخضاع كل ما يخص الإرادة العامة قى حياتهم 
إلى الإدارة العامة )°١‏ . 

ويدون أن يكون الناس قادرين على بسن قوانينهم الخاصة بهمء لا يمكن أن يتم هذا 
التحول الروسوى للأفراد؛ من مجرد حائزين لأملاك إلى مواطنين؛ يحترمون قى سعيهه 
وراء مصالحهم الخاصة معايير الصالح العام » ويالأحرى لا يمكن لمجتمع مدنى وقتئذ 
أن يوجد على أرض الواقع 

إتن لهذا السببه لم يقبل روسو القواتين التى صتعها الثواب أو الممثلون عن 
الشعب كما كان الأمر عند لوكء قبالتسبة له ' بض آی قان ا ینن وی اا 
الشعب باطلاء بل ليس بقانون على الإطلاق. ˆ ففى المجتمع المدار جيداء» حسب روسو 
"يهرع الجميع إلى المجالس٣.‏ 

غير آن ووی کان ا یی بأن التشاور العام قد لا يسفرء فى جميع الظروقفء 
عن اتقاق عام على طبيعة الصالح العام فيما يخص مجال بعيثه. قاختلاف الناس فيما 
بيتهم بهذا الشكل الراديكالى الذى رأيناه عندما اتقسم المجتمع بين أغنياء وفقراء قى 
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تفسير رويس لمسالة انعدام المساواة » يخيل إلينا أنه من الممكن ألا يجعل الناس يصلون 
فيما بينهم - أَيّا كانت المدة التى قضوها فى التشاور؛ إلى اتفاق يخدم حاجات جميع 
ا کر ی کا کا ع و ین د ست 
التشاور- فى إظهار الناس مشاعر مؤذية ومدمرة تجاه بعضهم البعض مقوضين بذلك 
كل أمل قى ابستمرار الإرادة العامة. 

وقد تجنب روسو هذه المحصلة لأنه تصور التشاور حادكًا فى سياق أبسط كثيرًا. 
تقل فيه تسبة اختلافات الرأى من حيث الكم» والدرجة. فالناس الذين يتناولون الأمور 
من دقاو الح اط الفاق يفا القاس ۷ بی م کون جب روس وجات 
تظر واسعة التياينء» ومن ثح فهم ليسوا بعيدين عن الاتفاق. هذا ما عتأه E‏ 
قال إن ”السلام والاتحاد والمساواة هم أعداء لدقائق الأمور السياسية. والأشخاص 
ال قي اقسا ر اقب ا ورا وي باك اتقات رادج 
لاا وهي فالتا ٣‏ بها تة روون فة القاس وي تاا 
آى عامة الناس الذين يستون القانون » "عندما ترى مجموعات من القلاحين» من أسعد 
الناس فى العالم» حيث يقومون بتنظيم شتونهم فى الدولة تحت شجرة الكافور ودائما 
يتصرفون بحكمةء ألا يريا المرء بنفسه من هذا التفكير الدقيق الذى تتميز به دول أخرى. 
تخل من اقسا أا دائ الححة وائ اشا قل كر من اكا 
والغموضر ؟""°)' 

اک ااا مدر الاتفا ن بن الا یک کا وسف ری ان کم ری کا 
دقول تشارلر تلور o۲ارھ۲‏ ما۲ : بترابط قیما يته بقعل عاطفة تعد امتدادا هدا 
الحبور أو القرح الذى يشعر به التاس فى صحبة بعضهم البعض. فى مجتمع 
كهذاء بتقاسم الناس قيما أساسية بعينها تخلق توحدا الفهم وأساسًا للاجتماعية. 
ويموجب هذه الحقيقة فإن الناس لا يتلمسون طرقهم قى الحياة من منظورات أخلاقية 
واسعة التباين» ومتتاقضة. فالمجتمع ليس بساحة ينادى فيها البعض بالتزام قوى بالدين 
قى حين لا يفعل الآخرون»ء أو حيث يعلى اليعض من شأن رؤية ريفية للحياةء ويعكس 
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الآخرون رؤية حضرية»ء أو حيث يداقع البحعض فيه عن التريية وفق آداب» وتقاليد 
كلاسيكية للجميع بغية جعل الناس مفكرين ناقدين يبحثون فى كل التقاليد. بينما يقضل 
الآخرون أن بظلوا مطيعين بدون تعد على الأعراف» والتقاليد القائمة. فهذه الخلاقات فى 
وجهات النظر من شأنها أن تشكل طريقة التاس فى الإتيان بحكمهم حول مسائل عامةء 
ويالتالى فيما هم ماضون فى تناول تلك المسائل من منطلق وجهات نظرهم المختلفة 
والمتعارضة بتلك الصورة الراديكالية من الوارد أن تفضى مشاوراتهم دائما إما إلى 
طريق مسدود آو تسوية غير بسارة. 

ولاذا تذهب بعيداء ونحن نعايش هذه المشكة فى غالب الأمر قى مجتمعنا 
العاصر. فهناك الكثير من القضايا قى عالمتا الحاضر لا يمكن حلها بطريقة 
مرضية لجميع الأطراف» ومن ثم فعلى الأفراد فى كلا الجانبين آن يتطوا بالتسامح 
مع ما لا يتقبلونه أخلاقيًا من نتائج. هذا الموقف غالبا ما يفضى إلى خلاف اجتماعىء. 
وسيابسى مدمر للشعور بالحس الجماعى. والأمثلة كثيرة فيما يخص القضايا التى تنجم 
عن هذا التوع من الخلاق » منها على بسبيل المثال حذر الأسلحةء والإجهاضء» ومحاباة 
الآأقليات كتوع من التعويض ١٠تاءة‏ ۷[٣ا؟؟ة»‏ والصلاة فى المدارس. ولكن فى 
مجتمع روسو لأن المواطنين لديهم مشاعر وقيم مشتركة فهم يصاون إلى مواقف أخلاقية 
مشتركة لست متباعدة كثيراً أو متناقضةء لذلك فعندما يتشاورون بصدد مسائل عامة 
يكون الوصول الى الاتفاق هو الشىء الأكثر احتمالا. ومن ثم قإن ”تيلور" صائب فى 
قولة : «إنه ليس مقدرا على مواطنى ب أن ينخرطوا فى مجادلات وتشاورات 
E‏ 

وكن علينا ألا نؤول وجهة نظر تيلور بحيث توحى انا بأن روسو قد أنكر أهمية 
جميع أشكال التشاور بين المواطنين فى انخراطهم فى ممارسة الحكم الذاتى » فالقول 
بأن التشاور لن يطول ليس معتاه أنه لن يحدث على الإطلاق. لأن التشاور هو ساس 
سن المواطنين لقوانينهم» والذى فيه يظهرون ويصونون الفضيلة المدنية اللازمة؛ التى 
تتيح للأفراد أن يدعموا الالتزام نحو الصالح العام. ولكن على ما يبدو من خلال ما يدقع 
به تلور" من حجج آنه » لكى يوجد مثل هذا التوع من التشاور الذى وضع روسو من 
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الضرورى أن تستمر المحافظة على قاعدة اجتماعية بين الناس من خلال إزالة كل ما قى 
المجتمع من أشياء تمنعهم من تقاسم قيم ومشاعر مشتركة. إذن فالمشاركة المياشرة 
للمواطنين فى إقرار القوانينء هذه الخبرة من المشاركة الديمقراطية لا يمكن أن تتنجح 
الا إذا أزيل ما يسبب فناء الشعور بالتضامن بين الناس. وقى سبيل هذا الهدف ناقش 
روسل الشروط الأساسية لخلق الإدارة العامة واإستمرار الحكم الذاتى للمواطنين. 

وسال و أى ظرق بكون التاس على استعداد لسن القوانين؟ وأورد 
روسو الظروف التى تقوى من احتمال وجود. شعور قوى بالاجتماعية بين-أعضاء المجتمع 
بحيث يكونون قادرين على بسن القوانين التى بمكن للجميع تأييدها. الظروق التى من 
شأنها أن تساهم فى نظام كهذا من المفترض أن تشمل؛ على سبيل المثال؛ وضعا يكون 
فيه كل عضو من أعضاء المجتمع غير معروق لبقية الأعضاءء وحيث تبقى العاداتء 
والخرافات الموجودة غير متأصلة يعمق » بحيث يمكن تعديلها لتدعيم أساس مشترك 
المجتمعء وأيضنًا ألا يطلب من أحد أن يحمل على كاهله ما يفوق قدرتهء وأخيرا عتدما 
يكون المجتمع متحررا من الاعتداء الأجنيى( ۴ . 

کما سییدو من بین هم الظروف التی تساهم فی خلق ما یكفی من شعور 
اجتماعى بين التاس لتأصيل نشاط سن القوانين أن تكون هناك حاجة إلى منع القرارات 
التى تنبثق عن الفروق فى التروة واللكية. وإلا لن تتحقق النقة اللازمة للوصول إلى اتفاق 
فى التشاور. فى سبيل هذا يجب أن يتعلم الأفراد أن يتلمسوا طرقهم فى اقتتاء 
الممتلكات عن طريق الحاجة إلى استخدام تلك الممتلكات المساهمة فى مصالح المجتمع 
ككل. يقول روسو: يا كانت الطريقة قى تحقيق المقتنيات» يبقى الحق الخاص لكل فرد 
فى ما يكنزه من (ممتلكات) ذات خصوصية شديدة؛ حق خاضع لحق المجتمع فيها 
جميعا؛ حيث بدون هذا الحق الاجتماعى ما كان هناك تماسك للآلة الاجتماعيةء ولا قوة 


حقبقية لممارسة السادة )°١(“‏ 


لأنه إذا ما اعتنق الناس تلك الرؤية القائلة إن أملاكهم تخول لهم قدرا من التفود 
السياإسى يتتابسب مع حجم ما يملكون»ء سيعود النظام القائم على التفرقة السياسية مرة 
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أخرى ليصبح عاملا رئيسيا فى الحياة الاجتماعيةء ويفقد المواطنون تقتهم فى بعضهم 
البعض» ومن ثم ينتفى أساس استمرار التشاور لإقرار الصالح العام وقتّذ ستعتلى 
الإرادة الخاصة كل شىء / وتروج لسياسات من شأنها بلا شك أن تكرس اتعداء 
المساواة السياسية. لأن الارادة الخاصة تجنح بطبيعتها تحو امتلاك الامتيازات عكس 
الارادة العامة التى تمبل نحو المساواة *۸) : 

ولإبجاد اتجاه نحو اللكية الخاصة يتيح للأقراد أن يتصرفواء لیس فقط کأصحاب 
أملاك. بل أيضا كمواطتينء من الضرورى أن تكون الملكية أو امتلاك الثروة بشكل 
فجتل وا اسه ر لخد الاباك جن ىسى الاش داقر ية 
المدنيةء كما رأينا سابقا عن الاعتدال فى التروة. 


وقال روسو آنه لا يحب أن يكون هناك من هی ثری جد بحیث یمکن أن یشتری 
الآخرء ولا ققير جدأ بحیث يمکن أن يشتريه الآخر )٥١(‏ الاعتدال فى الثروة بسيحد من 
مدى تركيز الأقراد على تحقيق النجاح المادى فى السوق. وذرى هنا أن رؤبة روسو 
لتراكم الثروة تسير فى اتجاه اا لرؤية لوك وموقفه الذى يتيح وجود ثروةء واإسعة 
وتوزيع غير متناسب لها. قالناس» فى السياق الذى اقترحه لوك. يصبحون بالنسبة 
اسو متهن فی اراز ز المزيد والمزيد من الثروة. تلك العقلية من شأآنها أن تدمر 
جميع القرص لإرساء الارادة العامة. 


إن السياق الممهد لهذا التوع من المجتمع؛ الذى يجعل من الممكن تحقيق التشاور 
لتحديد الصالح العام؛ يعتمد على قدرة المجتمع فى الاحتفاظ بإمكانية تحقق المساواة 
السياسية أو على الوضع الذى يمتلك فيه جميع المواطنينء بغض النظر عن الخلفيات 
الإاجتماعية والاقتصاددة؛ قولا ددد فى بسن القوانين. غير أن المساواة السباسدة 
لا تعتمد فقط على الاتجاهات الخاصة باللكية أو توزيعها كما وصفتا. بل هناك 
بالإصضافة الى دلك؛ حاجة إلى قيادة فى المجتمع تساعد المواطنين على فهم القضايا 
الأساسية محل النزاع» والتقكير فيها مليا من منظور الحاجة إلى إيجاد حلول تعلى من 
شأن الصالح العام أو الإرادة العامة. 
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إن الإرادة العامةء بالنسبة لروسوء دائمًا على حق» وتميل إلى "ا منفعة العامة" مع 
ذلك تبقى المشكلة فى أن التشاور بين الناس» يصدد سن القوانينء لا يمضى دائمًا 
'بنقس الاإستقامة.) قالمواطن العادى دائمًا ما يقع ضحية الخدا ع قى ارتكاب أعمال 
ضارة بالحاجات الجماعية للمجتمع. ولتبديد هذا التوقع فنحن قى حاجة إلى قيادة 
تتكون قى هذه الحالة من سياسى محنذك» ومشرع حكيم. 

فالمشرع هو شخص فائق القدرة يحاول بما أوتى من قوة الإقناع- دون الإكراه أن 
يضع إطارا للتشاور بصدد سن القوانين بطريقة تقنع الناس أن يجسدوا فى القوانين 
الحاكمة للمجتمع قكرة الصالح العام. وقى شروعه فى هذا الدور يكون لدى المشرع 
مهمة "تغبير الطبيعة الإنسانية » وتحويل كل فرد (الذى يمثل فى حد ذاته كلا متكاملاً ‏ 
ومتماسکا) إلى جزء من الكل الأكبر الذى يتلقى هذا الفرد منه حياته وكيانه» أى تحورل 
تكوين المرء بغرض تقويتهءعن طريق مبادلة الكيان الجزئى » والاعتبارى بالكيان 
الفدزيقى والمستقل الذى نتلقاه جميعا من الطببوة "() 

والمحافظة على المساواة السياسيةء التى تعد أساسية جدا لمشاركة المواطنين فى 
الحكم؛ تعتمد على إمكانية حدوث مجتمع يكون الأفراد فيه قادرين على التفكير فى أمور 
عامة حال مناقشتهم للقضايا المطروحة أمامهم. وحيث لا يملك الناس هذه المقدرةء فان 
السياسة تتحول بالتالى إلى صراعات المصالع الخاصة حيث يستخدم المنتصر السلطة 
العامة لإعلاء أهداقه الخاصة على حساب بقية المجتمع. وتفادى هذه المحصلة يعتمد 
على أشياء كثيرةء كما أشرناء ولكن الواضح أن قيادة المشرع هى أهم تلك الأشياء. 


+ کچ‎ 3 mF 
تهديد روسو للمجتمع المدنى‎ - ٦ 

مثلما أشرنا توا تتطلب المشاركة الديمقراطية ضرورة إقصاء مختلف العوامل التى 
قد تسفر عن الاتقسامية۔ فى سبيل هذا شرع روسو لسياسات قصد بها الحفاظ على 


شعور قوى بالفضيلة المدنية واحترام الصالح العام. ولكن هل فى قيامه بذلك يقدم روسو 
ما يكفى للحيلولة دون الوقورع فى وضع تقوى فيه المطالية بتأیید الصالح العام بحيث 
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يجد الأفراد أنقسهم عرضة لجتمع استبدادى بتحدى مطالب الحرية القردية؟ آو بمعنى 

آخر هل ينفى منهج روسو فى المجتمع المدنى أى أمل فى حدوثه؟ فى هذه الجزئية نود 

أن نصف بعض العوامل التى تجعل من تحقق المجتمع المدنى مسالة صعبة بالنسبة 

اروسو. 

فيما يتعلق بالتصويت. قد يمارس الأقراد التصويت لتحديد القوانين» ومن ثم تقرر 

الأغلبية المحصلة. ومع ذلك أقر و الناس قد لا يتققون جميعا قبل أو أثتاء عملية 

التصويت. ولكن بعد أن يتم التصويت يجب على كل من لا يتفق مع المحصلة أن يغير من 

موقفه بحيث ندعم الطرف الفائز. 
عند إدلاء كل شخص بصوته؛ يسوق رأيه فى المساة المطروحةء ثم يتم 
الإعملان عن موقف الإرادة العامة من خلال حساب الأصوات. لذا فعتدما 
یفوز الرآی المخالف لرأیی؛ فإن هذا لا یدل على شیء سوی آننى كنت 
مخطئًاء وآن ما كتت أظنه من الإرادة العامة لم يكن كذلك. ولو أن رأيى 
الخاص هو الذى تغلب لكنت فعلت بخلاف ما كتت أردت. عندئذ ما كنت 
لاکون ا ™(. 

“Each man in giving his vote states his opinion on the matter and the 

declaration of the general will is drawn from counting the votes. 

When, therefore, the opinion contrary to mine prevails, this provides 

merely that | was in error, and that what I took to be the general will 

was not so. If my private opinion had prevailed, | would have done 

something other than what | had wanted. In thal case, | would not 


have been free” . 


فى مجتمع يضج بمؤسسات مختلفةء وجماعات كثيرة قد لا يتفقون عامة؛ بسيب 
مكانتهم المستقلة؛ مع نتائج التصويت. والحقيقة أن الجماعات التى لا توافق قد تتطلم 
إلى الطعن فى التتائج عن طريق إرساء دعادم مرند من التقاش القضاءا المطروحة متار 
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الخلاف على آمل أنه قى وقت لاحقء > ويعد مزند من الدفوعء ٠‏ وتقديم المزند من الحقائق 
أن بتغير رى المواطتين. لكن روسو سيرى فى هذه المحاولة تدميرًا للإرادة العامة. وفى 
اتخاذه هذا الموقف كان يدقع ضد حصول المؤسسات الخاصة على دور سياسى فعال 
ومستةل فى المجتمع. ولكن الأهم من ذلك» أن حجته ستبدو هادفة إلى منع الأقراد من 
المطالبة باعادة النظر فى مسالة ما قى ضوء الحقائق والدقوع الجديدة. وهو فى ذلك 
سيتيع للأغلبية تحطيم فرصة الأقلية فى التعبير عن وجهات نظرهم. 

لذلك نجد الرقابة دورًا مهمًا قى المجتمع المدنى لدى روسو. فى هذه الحالة ترتبط 
الرقابة بالحفاظ على تأييد المواطنين المفاهيم الأخلاقية العامة والملاثمة التى تدعم فلسفة 
الارادة العامة. بقول روسو: ”إن آراء الشعب إنما تنشاً عن دستوره""") ولكن حيثما 

يصبح المواطنون مفتتين بأفكار تأخذهم بعيدا عن المفاهيم الأخلاقية الؤصلة لجتمعهم 

ف المحصلة افتقاد الالتزام بواجبات المواطن. ولم يكن لدى روسو أية مشكلة فى 
تدعيم الرقابة من تلك الأنواع من الماديات التى من شأنها تحويل الناس إلى آفراد 
عنديّين(*) خادمين لأتقسهم أفراد شخصانيين» غير عابئين بالمحافظة على الشروط 
العامة للمواطنة. قالرقابة بالنسبة روسو مهمة ضروريةء وأولئك المفتقدون لإرادة وأسس 
الرقابة لاشك يفتقدون إلى الصرامة المطلوية اتكريس الشعور بالفضيلة المدنيةء 
والإخلاص المتواصل للصالع العام للمجتمع. ويمجرد أن تققد الشعور بالمواطنة يصبح 
من الصعوية؛ إن لم يكن مستحيلاء أن تسترجع هذا الشعور. ˆ وينتج عن ذلك أن 
الرقابة قد تكون مفيدة المحافظة على الأخلاقء ولكن ليس بأية حال لإعادة إرسائها من 
i‏ 

هذا لا یعنی أن روسو قد حرم العالم الخاصء» والحرية الفردية المرتبطة به تحريما 
كاملاًء لكنه كان فقط يأمل ألا يقتل هذا العالم الخاص الحس المدتى عند الناس. 
فالأفراد يمکنهم آن يفكروا كما يريدون ولیس مقضيا عليهم أن يحاسبوا على وجهات 


subjectivist (x)‏ = عتدى ؛ أى صادر عن النقس لاعتبارات خاصة » ى٣آ۷|S[ا6Cزطلاء‏ = الذاتانية ؛ مذهب 
قلسفى يقيم المعرفة كلها على أساس من الخبرة الذاتية (المترجم) . 
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نظرهم» ولكن حين تتعلق حياتهم بمتطلبات الصالح العام يجب عليهم أن يوققوا وجهات 
نظرهم الشخصية مع الحاجات الحامة. هذه وجهة نظر لها أهمية خاصة عند روسو فی 
مناقشته ألدين؛ فهو يقول إن دوجمائيات... الدين لا تعمد ذات آهمية سواء للدولة 
أو لأعضائها؛ إلا فى حدود كونها متعلقة بالأخلاقيات» والواجيات التى يلتزم من يتقنها 
باداگها لاآّخرین. وکل فرد بالإضافة إلى ذلك یمکن آن تکون لدیه آراء كما یرید بدون آن 
يكون من شأن آى جهة معرفة تلك الآراء "(') ٠‏ 

ل هذه الرا خر مها أشان اله رى و نذافي النسن الل الى كي 
مطلويا من الناس آيا كاتت اتتماءاتهم الدينيةء أن يدعموته. هذا الدين المدنى هى الذى 
يحدد القيم العامة المشتركة التى تساعد فى تكريس الشعور بالمجتمع والترابط قيما بين 
أعضائه. ولكن ما مواد هذا الدين المدنی؟ كان من شان as‏ او ان 
ديتية أساسية يعينها مثل إمكانية وجود سعادة الآخرة للعادلين ومحبى للخير. أيضًا 
لابد أن يكون هناك احترام لاقوانينء والدعوة إلى صون العقد الاجتماعي. وكان من 
شانه كذلك أن يقصى جاتبًا عدم التسامع الديتي» فهو يقول : إن من يمين بين عدم 
التسامح المدتى واللاهوتى يكون مخطدًا ... هذان النوعان من عدم التسامح غير قادلين 
للفصل بينهماء إنه من المستحيل أن نعيش فى سلام مع أناس ننظر إليهم على أنهم 
ملعوتون. ١"‏ يجب أن يمتح الأفراد حرية الاعتقاد الدينى بشرط ألا يعامل أحد الآخر 
بعدم تسامح بسبب الفروق فى وجهات النظر الدينية. 

إن مفهوم روسو القيم المرتبطة بالدين المدنى يبدو ظاهريا مقبولاً عند لوك. !لا أن 
مقاربة روسو لتتاول الفروق الدينية لم تكن قائمة على تدعيم رؤية ”لتعش وتدع غيرك 
معيش" ل لوك a‏ قىۆ E‏ 
مطلبًا اجتماعيا لتحديد الصالع العام والمحاقظة عليه. فلم يرد روسو أن تتدخل 
الخلاقات الدينية قى طريق هذا الهدقء وأمل بذلك فى إقصاء الخصام الديتى عن 
الأحتدة العامة. 

هنا؛ من شأن هذا التعويل أن يرشدنا عن الطريقة التى كان لروسو أن يتعامل بها 
مع من سيمضون فى تحديد الصالح العام بطرق تختلف عن الطريقة التى يحددها 
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المجتمع ككل. فالذين يثابرون فى هذا الإطار قد ينتهكون المعتقدات المشتركة التى 
تساعد على خلق وحدة اجتماعيةء ولذا من الممكن» بل من الواجب أن يتم إقصاؤهم. 
وهنا نجد أن مجتمعنا فى سعيه لخلق الدين المدنی" حسب رويسوء يتبنى وجهة نظر 
يمكن أن تتفى (الشخص الذى ينتهك معايير المواطتين) ليس لكونه فاسقاء أو كاقرا؛ بل 
لأنه غر اجتماعىء لأنه غير قادر على حب القوانينء والعدالة بإخلاصء والتضحية 
بحياته إذا لزم الأمر فى سبيل واجبه."" من شأن وجهة النظر هذه أن تجعل إقصاء 
من يرفضون مفهوم الإدارة العامة لأمور تتعلق بالضمير أمرًا مستساغاء ويدلًا من 
إافراد مساحة لهم من شأنها أن تتيح لهم الاإستمرار فى مساعلة سياسات المجتمعء 
یت ن زرفو سولهم من القت 

ريناءٌ على ما تقدم فإن الحيز المستقل النمونجى للمجتمعات المدنية (كما ناقشتاه 
فى القصل الأرل) والذى يمكن أن يعمل على الحد من سلطة الحكومة ومدى تحركها 
وإطلاق يدها » يبدو فى غير مأمن فى مجتمع روسو. بالطبع يمكن أن يكون الصالح 
العام للمجتمع ككل محددا بطريقة ما تجعل ذلك الحين المستقل واقعا. ولكن ما ينقى 
احتمال هذا الترتيب أن روسو لم ير هناك حاجة إلى اصطلاح الأفراد على فهم وجهات 
نظر مختلفة راديكاليًا بصدد مسائل أخلاقية مهمة بغية خلق حيز مستقل يتيج للأفراد 
التمسك بمثل هذه الرؤى المختلفة على مدار حياتهم. على العكس فالناس عندما يأتلقون 
فى مجتمع روسو فهم يفعلون ذلك لتحديد سيابسات عامة يمكن للجميع. بل يجب على 
الجميع أن يلتزموا بها وإذا لم يكونوا على استعداد لجعل هذا النشاط بمثابة الأولوية 
الرئيسية لحياتهم يمكن أن يطلق عليهم مواطنون فاسدونء ومعرضون للأنفقى . 

ومع آنه فى ظل الفضيلة المدنية للاحترام المتبادلء (كما تاقشناها فى الفصل 
الأول)؛ يجب على الأفراد ممن يعتنقون وجهات نظر أخلاقية مختلفةء تتسم بالمعقوليةء آن 
هتوا طرقا لازدهار هذه الرؤى المختلقة جنبا إلى جنب. ففى سياق كهذا لا يتصور أنه 
من المحتمل ظهور مفهوم الصالح العام يمكن للجميع أن يدعموه بصدد قضايا محل 
خلاف؛ مثل الإجهاضء والصلاة فى المدارس ... إلخ. ولكن من الممكن للناس أن يعيشوا 
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معا فى سلامء واهتمام متبادل الحاجات العامة للمجتمع عندما يكون هناك حس 
يالاحترام المتبادل وسط التاس بدرجة تكفى لأن تتيع لكل فرد؛ أن يعمل مع الآخرين 
لتحقيق مناخ مسالم لجميع وجهات النظر المطروحة. 

اکن ھا آ ئ سی کان انی اتان فر رن خاس الق الب اا 
یمکن أن تساعد على ! اىحاد واستمرارية الاإستعداد وسط الناس الحفاظ على تأييد 
الصالح العام فهو لم يضمن رؤيته الفضيلة المدنية مفهوم الاحترام المتبادل كما عرضناه 
هتا السيب فى فان آنه لم يكن قى حاجة إليه فكما رأىنا أن التشاور لدى روسو قائَمًا 
على معتقدات مشتركةء ومن شأانه أن يزيل هذه الخلافات الراديكالية فى إطار رؤى 
أخلاقية بين التاس. ولأن تلك الخلافات ان تكون حاضرةء فإن الاحترام المتبادل كفضيلة 
مدتية ليس له ضرورة على الإطلاق. بل انه اذا أفصح البعض عن قيم شديدة الاختلاف 
عن تلك التى يعتنقها المجتمعء سيتم إقصاؤهم عن المجتمع. ا نت شیم ایت 
ليس من شأنها أن تكون مدعمة للرؤبة الليبرالية (كما ناقشناها قى الفصل الأول) التى 
تتسامح مع الاختلاقات الواسعة. 


۷ - الرد والرد المضاد 

شش الفا الريسية الجياة الحة عند روسو قي أن الجشم قد جنار ند 
الفساد بقفعل عقلية ممالئة للباطلء قائمة لإحراز الحظوةء والتروة فى حن أنه؛ أى 
المجتمم؛ قد فقد أساس العدل المتمثل فى حس طبيعى أخلاقى لرفاهة الآخرين. ققد 
اراد رو أن يسن المح ل اة العامة ايى مهي الالح الاح افق 
كل فرد قى المجتمع على تدعيمه. ففى تكريس الصالح العام بتصرق الأقراد فى النظام 
الاجتماعى الجديد بموجب التزام بعدم التعدى بالأذى على الآخرين؛ تماما مثما کانوا 
فى حالة الطبيعة. القرق بين حالة الطييعةء والمجتمع الجديد؛ الذى تاق روسو الى خلقه؛ 
أنه فى ظل العقد الاجتماعى الجديد» وعلى خلاف ما جرى فى حالة الطبيعة؛ من إظهار 
الأقراد لاهتمامهم بيعضهم البعض بوازع جس طبيعى وأخلاقى؛ يكون مثل هذا الحس 
نتاجا ملازما لنشاط المواطنة من أجل الصالح العام. 
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ولكن إذا ما دمر المجتمع هذه الحساسية الأخلاقية داخل الآقراد» قكيقف 
سيمكن استعادة احترام العقد الاجتماعى الجديد. والإرادة الأخلاقية العامة؟ بمعنى 
آخرء كان للوك أن شال ووا يوضح سس تدعيم الإرادة العامة قى مجتمع 
بفتقد إلى الحس الطبيعى الأخلاقى. وكان للأخير أن بدقع قى رده بان تدعيم الإرأدة 
العامة ينيعث من استدلال واقحى س فالأفراد على بينة من آنه فى غياب تدعيه 
مجتمع قائم على الإرادة الحامةء سيتمزق المجتمع بقعل الحرب الأهليةء والصراع. إنهم 
يحتاجون إلى المجتمع ليمدهم بكل .ما يشبع حاجاتهم الأساسية. ويفهم هذا وذاك يدرك 
الأفراد أنه ليس هناك بديل عن تدعيم الإرادة العامة. وجعلها المحرك الرئيس بكل 
ما يشبع احياتهم العامة. هنا سیبدو روسی مرددا لصدی هوپز؛ الذى دفع بان أساس 
المجتمع المدتى هو الحاجة إلى تحقيق السلام بحيث يصبح المجتمع قادرا على العمل 
بطرق تخدم حاجات الأفراد. 
ولكن هذه الحجة تشير إلى دافع نراه بارزا فى قلب فكر لوك أيضا: هو الرعبة 

فن المدانة وات ا ااه کا رق زاوال فاه د خف ر ت 
ردا على السؤال كان روسو سيدفع بأن السعادة لا تتحقق مطلقًا إلا فى مجتمع يحكمه 
التزاحم قوى بفضيلة مدنية؛ التزام يتمثل أفضل ما يتمتل قى الارادة العامة. هنا تصيح 
الحياة السعيدة هى الحياة التى يتعلم فيها الأفراد أن يكيحوا نوازعهم المتمركزة حول 
اللصلحة الذاتية بحيث تتواقق حياتهم» وتتشكل وفق حاجات المجتمع. 

ان خا رودي فنا أن السعادة لا تققد مكانتها فی ی وکن کان فی ھت فوع 
مختلف من السعادة عن تلك التى وجدناها عند لوك -فسعادة الأخير فى نظر روسو تنشاً 
عن ااه الفا فا ق جن بحت زى و خط من الغا ا ع الاك 
والشعور بالمساهمة فى تدعيم الصالح العام للمجتمع. وأهمية فكرة الإرادة العامة أنها ترمز 
الى هذا التميزء وأنها - أى الإرادة العامة - تعد البيان الفعال لهذا التميز. 

من شأن لوك هنا أن يدقع.بآن قكرة الإرادة العامة ليست فى الحقيقة بهذا الشأن 
الذى يظنه روسو. فالكثير من الناس فى حقيقة الأمر لن يثقوا فيها. وحجة وك" هنا: 
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أن ما حاول عمله هو إعطاء الناس الحرية ليختاروا أشكال الحياة التى يرتضونها 
لأنفسهم فى سياق معايير عقليةء وقواعد أشرنا إليها بمسمى الفضائل المدنية. هذا 
النمط من الحرية يثير لدى كل فرد سؤالاً عما يبغى فعله فى حياته. ولكن روسو فى 
لمقابل» ويجعله التاس مساهمين فى معابير الصالع العام» يجب أن يهب كل قرد الهدف 
ألذى يجب أن تدور حوله حياته. ونمط الحرية التى تنادى بها الإرادة العامة هى بالنسية 
الوك منظور لا يجب على الناس أن يفعلوهء وهو يشير إلى الحاجة إلى دولة سلطوية 
تجبر التاس على أن يكونوا صالحين. 

ا ي اج ا قو اتو اکن ای م ج ر اراد ت 
لوك إلى مواطنين. فهم سيظلون مجرد حائزين للثروات جاعلين من حماية أملاكهه 
القضية الوحيدة فى السياسة. ومجتمع مثل هذا يعيش فيه الناس بحكم قواعد تتيح لهه 
إحراز آكثر ما يمكن من ثروة لا يمكن مطاقا أن يخلو من انعدام المساواة السياسية. 
ونتيجة لهذا فإن المجتمع المدنى لدى لوك سيتالف من أشخاص يحاولون اقتناء الثروة 
بغرض إحراز آقصى ما يمكنهم من تقوذ بسياسى.۔ هذا النوع من المجتمع سيتسبب مع 
ذلك فى تاكل الحساسيات الطبيعية الأخلاقية؛ وهو ما من شأنه أن يخلق الفرد الذى 
ا 

إن الخلافات بين لوك وروسو تستدعى فى أذهاننا الجدال الدائر حاليًا بين من 
وکن ر ای کارا کی چ ون چامرن یو رای انرک ن 
الليبرالى الذى يتحلى بالتزام شديد تجاه الحقوق الفردية مما رآه لوك. بالنسبة الوك 
يشير موقف روسو إلى وجهة نظر للمشاركة الديمقراطية تمثل تهديدا مستمرا لحماية 
الحقوق الفردية. الحقوق التى يستخدمها الناس فى اختيار ما يرتضونه لأنفسهم من طرق 
قى الحياةء ولكن هذه الطرق دائمًا ما تتبع فى سياق نظام من الالتزام العام بقواعدء 
وقوانين أساسية تحد من السلوك بحيث يمكن حماية الحقوق لجميع من فى المجتمع. 

ولكن عندما يكون الصالح العام المحدد بصورة ديمقراطية هو الهدف السائد فى 
الجتمع فإن أى شخص قد يقفه كما جاء عند روسو فى طريق إدراك هذا الهدف 
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سيتم إقصاؤه من أجل الصالح العامء والواضح فى هذا الموقف أن حقوق الأقراد من 
قبيل حرية الضميرء والفكر قد تتعرض للمخاطر تحت مسمى الالتزام الشديد برؤية 
بعيدة المدى للديمقراطية. 

إن الأمر الذى يعد من المواطنة الصالحة بالنسبة لمن يدعمون الرؤية اللييرألية 
للمجتمع المدنى؛ كما وردت فى الفصل الأول؛ هو الاإستعداد لتدعيم الفضائل المدتية 
للتسامح» والاحترام المتيبادل حال تتبع الأفراد لأهداقهم الخاصة فى الحياة. هذه 
الفضائل التى من شانها تأمين الحقوق الفردية. ومن الواضح أن لوك: هذا المداقع 
العظيم عن التسامح؛ كان من شأنه أن يعتتق» على الأقل ولو يشكل جزئّیء هذه الرؤبة 
الليبرالية للمجتمع المدتى. هذا فى حين أن من يساندون موقف روسو إتما يفسرون 
الاعتماد على الحقوق الفردية على أتهاء فى يعض الأحيان تعلى من شأن المصلحة 
الذاتية الفرديةء هذا المذهب الذى يتكر احتمال وقوع شكل من المواطنة يكون الأفراد 
فيه قادرين على التضحية بمصالحهم الخاصة من أجل يلوغ الصالح العام. 

هذا الصالح العام الذى من شأن هويز أن يزعم؛ فى السعى إليه؛ ين لا لوك 
اا بمكذه تأمين سعادة المواطتين. والسيب بسيطء فحكوجة لوك التى 
ي غابة فى الضعقه ومقسمة من أجل حماية حقوق 
أسابسدة للناس. E A‏ امواطنين اما أ کی ةة جا 
فی حماية حقرق الناس أو قوبة جداء وملتزمة بآداب الصالح العام بصورة مهددة لحقوق 
أولئك غير المنخرطان أو المنصاعين ممن ا يعتتقون المعانير المقيولة الصاة السائدة. 

وهنا من شأن روسو أن يرفض» ويضراوة شديدة وجهة نظر هويز؛ مشير إلى أن 
الطريق الأفضل للمواطنةء وأحترام الفضيلة المدنية لا يكمن فى اللوياثان" الهويزى» بل 
يكمن فى الشعور بالمسئولية المكتسب عن المشاركة فى وضع القوانين التى يعيش المرء 
بمقتضامها نک کان یی ان ق ران کا من جو ازات تی نا يالمجتمع؛ من 
خلال هذه التزعة الفردية؛ إلى التجزىءء وذلك بحتهما الناس على ريط الحرية بحقهم فى 
إتكار أهمية تلك القيم التى من شأنها إرساء دعائم الحس بالاتتماء إلى مجتمع يعلى 
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من الصالح العام. فمأساة الحياة الحديثة بالنسبة اروس » والتى زيتها كل من لوك 
زهويزء فى أن مشاعرنا الطبيعية الأخلاقية يتم إخمادها تحبيذا لقيم الحياة 
الحديثة التى تحثنا على إتكار كل أهمية للجماعة والفضيلة المدنية فى لهاثتا وراء 
الثروةء والمصلحة الذاتية. 
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نظاد الد 
المجتمع المدنى والنظام الدولى 


١‏ العقل العام 

على خلاف روسو؛ غمر عمانوبًیJ \VYEJlmmanuel Kant (**) Lil‏ - 14.6( 
إعجابُ عظيم بحركة التنوير. فصار السؤال هذه المرة: اذا كانت تجرية التنوير على 
درجة كبيرة من الأهمية؟ وهو السؤال الذى يمكنتا إستجلاء الإجابة عليه من خلال 
ما طالب به كانط من حماية الحرية الفكرية ضد القيم المهددة لهذه الحرية. على سبيل 
المثال انتقد كانط أعضاء الإكليروس الذين شرعروا فى إقرار قواعد دينية بغرض 
ممارسة ”الوصاية ٠‏ ومن ثم تقييد أو نفى الاستخدام العام للعقلء أو ما يقصد به ذلك 
التفكير العام المستخدم فى مناقشة مفتوحة ونقدية للسياسات» والقوانين؛ التى تؤثر 
قى كدير من المجالات على الصعيد الاجتماعى والسياسي. فالاستخدام العام للعقلء أو 
ما ستصطلح عليه باسم الحقل العام ۸٥ءھء۲‏ نامء هو النشاط الذی تيع التناس 
مناقشة مسائل مهمةء ومن خلاله يصبحون قادرين على توسيع معارقهم وإحراز 
"التقدم فى التتوير العام." لقد كانت دعوة كاتط إذن إلى ما نسميه اليوم بالتفكير 
النقدى أو الدعوة إلى تعلم كيفية استخدام مهارات التقكير لاختبار افتراضات. 
اک یی اتن ران ای 


(+) فى كتابة "نقد العقل اللحض" ؛ آراد كاتط أن يتبين إلى أى حسد بستطيع العقل المحض ۸۵۵80۸1 صاPu‏ 
أن يحصل على المعرفة » وهو يقصد العقل المحض ذلك العقل الذى لا يعتمد فى تحصيل المعرفة على 
التجرية آو الحواس ؛ إتما أنشآها من تلقاء نفسه إنشاء بحكم طبيعته وتركييه . أما العقل العام؛ قيقصد 
به هنا جملة العمليات التى بقوم بها القرد قى سياق إجتماعى من تشاور ومتاقشات التوصل إلى قرأرات 
بخصوص قضايا عامة . (الترجم) . 

(#+) ولد بكونجسيرج » وكان أبوه سروجيا تلقى تعليمه بإحدى مدارس التاتوية بامدينة ثم بجامعتها التى قام 
بالتدریس فيها فيما بعد محاضرا أولاً ثم أستادا بعد ذلك لعدة أعوام ۔ أثر قى تفکیره تیاران رئيسيان من 
تيارات الفلسقة الأورويية : أحدهما الترعة العقلية التى وصلت إليه عن طريق أساتنته بالصورة التى صاغها بها 
يتت وقولف ؛ والتيار الآخر هو التزعة التجرييية التى شعر بتأشدرها بقوة حين وقع على بعض كتايات "هيو" 
فى ترجمتها الألانىة ء وكاتط هو أول فبلسوق كبير لا تكدفى فلسفته السياسية ؛ كما عند الكثرين من أولتك 
الذين بسبقوه ؛ بآن تتضح وننجلى 'بإعتيارات تاريخية ‏ بل أته آراد لها أن تتدمج بقلسفة التاريغ . انظر: 
الموسوعة الفلسفية » مرجع سبق ذکره » ص ۲۲۹۰ » وأيضًا جان توشار ٠‏ ص ۲۸۲ . (المترجم) . 
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ولكن ما الذى ينطوى عليه انخراط التاس فى الأنشطة المرتبطة بالاستخدام العام 
للعقل؟ أو بمعنى آخر ما القواعد أو المعانير الحاكمة التى يجب أن نتبعها فى انشغالنا 
بالتفكير العام» والتواصل مع بعضتا البعض, والتفكير بصورة نقدية فى أمور عامة؟ 
هنا من الضرورى لنا أن نوضح هذه القواعد الخاصة بالتواصل؛ بحيث يمكن 
استجلاء أمر ذلك التتوير الذى أثنى عليه كانط. 

بادئ ڌی بدء یجب على .ا مرء قى سبيل الانخراط فى التفكي. العام آن يحرر 
تقسه من الوصابة التى يجلبها المرء على نفسه ٠‏ موواماںا self! n curred‏ والتی یقع 
فى ريقها من جراء أعتماده على الآخرين ممن يتاح لهم صياعغة رؤاهم الخاصة.(١)‏ 
ومن ثم تصبح القاعدة الأولى آنه على كل شخص أن يفكر لنقسه ”. وهذه القاعدة أو 
ما أسماه كانط 'بالاستنارة" توحى بضرورة 'نجاة الفرد من الخرافة." الخرافة التى 
تضعنا تحت بسيطرة اآخرين الذين يفرضون عليتا أفكارهمء ويجبروتتا على تقيل 
معتقداتهم بدون مساطة. أهمية هذه القاعدة آنها ترسى دعائم الشرعية لواحدة من 
آهم العناصر الخاصة بالاستخدام العام للعقل فى المجتمع المدنى» خاصة بغرض 
صياغة الأقراد لرؤيتهم التى سيعيشون عليهاء ويقارتون بها تلك الرؤى أو المواقف التى 
يتبتاها الآخرون. وهو الهدف الڌى لا يمكن تحقيقه إذا ما تماثلت جميع الرؤىء مثما 
يحدث عند تقاعس الناس عن التفكير لاتفسهم» وتسليمهم بأية طريقة فى التفكير 
ثفرض علیهم(" . 

القاعدة الثافية والتى تشكل أهمية للعقل العام تتمثل فيما أشار إليه كانط بوصفه 
قاعدة الفكر المتسع." هذه القاعدة تعد الأساس لإرسائنا؛ نحن والآخرون؛ وجهة نظر 
عامة وكلية يمكن للمرء أن بستخدمها فى تقييم أرائه وأحكامه الخاصةء وأيضسًا فى 
البحث مع الآخرين عن مقاريات عامة للهموم المشتركة. فما تلك النظرة الشاملة وكيف 
يمكن تحقيقها؟ إذا كان لنا أن نيدأ بهذا السؤال قسوقف نقول إن وجهة تظر مثل هذه 
لا يمكن لها أن تنطلق من موقف متجاوز للمبحث الإنسانىء ولنقل مثلا من منظور 
متخيل غير واقعى يقع بمنأى عن تجرية المجتمع» بل على العكس إنها وجهة نظر 
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مشتركة تتش عتد محاولة الناس فهم وجهات نظر بحضهم البعض بأكمل شكل ممكن. 
وقى تواصلنا مع الآخرين بهذه النية فتحن نوسع من مدى فهمنا بحيث تغدو قادرين 
على إحراز متظور شامل عن القضية موضع المناقشة () فوجهة النظر المشتركة إنما 
تكون بالاكتمال» وإرساء الفهم بقدر ما تتيحه القضدة أو المسالة قید التتاولء فھی کہا 
يتضح وجهة نظر تتجاوز ما هو مالوق من أحكام اعتباطيةء وعلى الجميع من أجل 
تحقيق هذا الفهم الممتد» أو كما أسماه كانط 'المتسع" أن يفتحوا عقولهم لوجهات 
التظر الأخرىء» وذلك بألا يسمحوا 'لظروقهم الشخصية الخاصة أن تملى عليهم 
أفکارهم» ویحیث یکون کل شخص قادرا على وضع نفسه قى موقف الآخر*) . 

القاعدة الثالثة والتى يجب اتباعها فى تحقيق الاإستخدام العام للعقل تتمثل فى 
التفكير المحسق۔ () حیث یجب على الأقراد أن يكوتوا دائمًا تحت حكم القاعدتين 
الأوليينء كمسالة اعتياد» خاصة أنهم يجب ألا بتيحوا للحكم الاعتياطى أن يحدد 
تقكيرهم» وعليهم دائما أن يسعوا لفهم وجهات نظر الآخرين فى مجرى تحقيق الموقف 
العام المشترك متها بغرض إصدار الأحكام حول القضايا. وإذا اقترضنا أنه عتدما 
يتيع التاس هذه القواعد ويتشاوروا فيما بيتهم بطريقة تكرس تاك القواعد سيكون 
ممكتا تدعيم فضيلة الاحترام المتبادل كما وردت فى القصل الأول. 

ولكن » لماذا يتحتم على التاس تبنى هذه القواعد» واتخاذها أساسا للتواصل 
والاتصال قيما بيتهم؛ ومن ثم لتأمين الإستخدام العام للعقل؟ هنا نقول أن الفقلسفة 
الأخلاقية ل كانط" قد قامت على تتاول هذا السؤال» خاصة وأن هناك قانوتًا أخلاقيًا 
ساسا يطلق علية الأمر المطلق() ۲3۷۵م»¡ ا2ء tego‏ يقضى بأن يعامل كل 
شخص فى المجتمع كغاية وليس كوسيلة. فى معاماة التاس كغايات علينا أن نحترم 
حريتهمء ولا تجعلهم مجرد وسائل فى منظومة تخدم مشاريع الآخرين أو مشاريعنا. 


(+) الأمر المطلق : تعبير صورى بحت لا بحسب حسابًا لليواعث والأهداف المستمدة من التجرية » ولكن شكله 
الصورى لا يعتى أته فقارغ أو خال من الملضمون ؛ فهو لا يأمر بإتيان قعل إلا يما يتقق مع مسلمة هذا 
الفعل . راجع : تأسيس ميتافيزيقا الأخلاق " ؛ كانط » ترجمة د . عبد الغقار مکاوى ٠٠١١‏ . (المترجم) . 
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ولا شك أن الأمر المطلق فى إلزامنا بمعاملة الآخرين كغايات» ا كوسائل سيقتضى 
منا - قيما يبدو أيضنًا - أن نسلك فى تفاعلاتنا مع.الآخرين بطريقة من شأنها أن 
تدعم تلك المعابير الخاصة بالاتصالء والتواصل التى حددها كانط من أجل تأمين 
الاستخدام العام العقل. © ' 

هتاء ويغرض تحقيق هذا النوع من الاتصال- الذى يتيح للناس أن يعاملوا 
بعضهم البعض كغايات» ويضعوا فى اعتبارهم وجهات نظر الآخرين » يجب إرساء 
عدة ستنء وشرائع للحياة. الشريعة العامة الأكثر وضوحا فى هذا الصدد هى الالتزام 
بالسماح التاس ”يبحرية غير محدودة لاإستخدام عقلهم الخاص للتحدث عن 
شخصهه"0) » فالشخص الحر فعليا يسعى التحرر الكامل من جميع العناصر التى 
تم أو تدمر قدرته على تجاوز العوائق التى تعترض تفكيرهء وذلك من أجل أن يحددء 
هو والآخرونء تلك المعايير المشتركة المعقولة التى يمكن للجميع احترامها. والواضح 
أته بتاء على هذه الحاجة إلى الحريةء سيستتيع ذلك أنه لا يمكن للإستخدام العام 
العقل أن يوجد !ل قى مجتمع يضمن هذه الحرية. والنوع الوحيد لمجتمع يحقق هذا 
هو المجتمع المدنىء لأن المجتمع المدنى هو فقط الذى يؤمن لكل قرد الحقوق الأسابسية 
امطلوية للانضمام إلى عالم مستنير. 

وقيما بلى من الجزئيات العديدة فى هذا القصل بسترى أن مناقشتتا للنظرية 
السياسية لكاتط انما جاعت لتبين كيف أن ميدأ الدعوة إلى معأملة الآخرين كغايات 
يمكن أن يجد التعبير الواقعىء والملموس عنه فى كَل من المؤسسات الداخلية فى 
الجتمع المدنىء والعلاقات الدولية بين الدول التى تحافظ على مناخ من السلاه 
الضرورى لتأمين المجتمع المدتى. قى سبيل هذا نقوم هنا بابستعراض الشرائع المدعمة 
مجتمع ملتزم بالمحافظة على الإستخدام العام للعقل. والخطوة الأولى نحو هذا الهدف 
تتمثل فى إجراء مناقشة أعمق لمقهوم الأمر المطلق؛ بأن تبين كيف يسوق كانط هذا 
الواجب الأخلاقى الأساسى ويجعل منه أمرا أساسياً انظامه السياسى. والوصول إلى 
هذا الهدق من الضرورى أن نورد فهم كانط للعقل العملى نم۲ إجا)aام.‏ 
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۲ - عملية العقل العملى 
فى مناقشته العقل العملى آفادنا كانط بوجود 'قاعدة لإصدار الأحكام' ينبغى 

على الأفراد أن بتيعوها. فما تلك القاعدة؟ بقول كانط: 
" لأتسال نفسك؛ إذا ما كان الفعل الذى تبغى القيام به يفترض أن يتم 
بواسطة قانتون ألطبىعة الذى انت نقسك جزء منه؛ هل كنت ستعتير الأمر 
ممكتًا من خلال إرادتك؟ الحقيقة أنه قياسا على هذه القاعدة؛ يقرر كل فرد 
ما إذا كانت تصرفاته بسليمة أم خاطئة من الناحية الأخلاقية. فالتاس دائماً 
ما تسال:إذا كان المرء منتميًا لذلك النظام الذى يسمح أى فرد لنفسه 
التحايل عليه عثدما يكون ذلك فى صالحه»ء أو أن يشعر آخر بالرضا فى 
إنهاء حیاته بمجرد دخوله فی سقم کامل منهاء أو أن يبدو ثالٹ على خلاف 
کامل فیما يخص حاجات الآخرین. فهل من شاننا أن تتقبل بكامل إٍرادتنا 
أن نصير أعضاء فى مثل هذا النظاء؟() . 

“ ask yourself whether, If the action which you propose should take 

place by a law of nature of which you yourself were a part, you 

could regard it as possible through your will. Everyone does, in fact, 

decides by this rule whether actions are morally good or bad. Thus 

people ask: if one belonged to such an order of things that anyone 


would allow himself to deceive when he thought it to his advantage, 


(«) لا يشكل ”العقل العملى " فى نظر كانط عقلاً انتهازيًا » وأوامر العقل العملى تفرص تفسها كمطلقات 
لا يجوز تجاها القبول بى خروج أو تجاوز . والتعليم والأمر الأخلاقى الموجود قى الغايات لا يمكن فى أى 
حال من الأحوال أن يرتبط ويرهن بالوسائل » حتى ولو كانت هذه الوسائل تسمح باختصار الطريق المؤدى 
إلى الغايات » والمثال الأسمى عند كانط هو ”السياسى الأخلاقى" وليس الكياقللى . والأخلاق دائمّا هى 
الحكم الذى لا حكم بعده فى السياسة » وشعار السياسى الأخلاقى ا بد أن يكون حسب كانط : "لتكن 
العدالة هى السيدة الآمرة ” کا٣ Mu‏ 18۲۵۵۹ ۔ ویقیم کانط من يعض النواحی جسرا بین روسو فى 
"رسالة حول أصل انعدام المساواة " ويين هيجل » قهو يكمل ويمنهي» ضمن فلسفة عامة » ”الفكرة الكامنة" 
عند الفلاسفة ء والتى أعلنتها الثورة » وهى تعلق السياسة بالحق والأخلاق وتيعيتها لهما . آنظر : جان 
توشار » ص ۲۸۲ . (المترجم) . 
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or felt justified in shortening his life as soon as he were thoroughly 
weary of it, or looked with complete indifference on the needs of oth- 
ers, would he assent of his own will to be a member of such an or- 


der of things? “ 


لقد اعتقد كانط أن طريقة إقرار مقاهيم أخلاقية صالحة على المستوى العام هو 
أن نسأل : أى المعابير التى من شأن جميم الأفراد العقلاء أن يضعوها فى اعتبارهم 
حتى تكون ملزمة بصورة عمومية. هناء وقى إقرار الأسس الأخلاقية للسلوك يكون 
المرء بصدد أن يسال نفسه عن النظام الأخلاقى ليس فقط للمرء نقسه » بل لجميع 
الآفراد العاقلين. عتدما يتخ المرء هذا المنهج لتحديد ساس التصرف يمكنه أنئّذ أن 
يقر المعابير الأخلاقية التى من شأن جميم العقلاء أن يصدقوا عليها بصفتها أسساً 
التصرف. فليس لعاقلء حسب كانطء أن يقبل الخداع كمنهج سليم فى حياتهء ولا من 
شانه آن برتضی الانتحار خار عتدما يشتد به الأمر. علارة على آنه؛ أى العاقل؛ لن 
بتقبل أن تڌهب مواهبه»ء وقدراته هباء دون تطويرها» ومن تم فهو لن يرتضی لتفسه 
أیضًا أن یبدى عدم اكتراث بحاجات الآخرين('") . 
تشير هذه الأمة إلى الواجبات الأخلاقية. التى تنبعث عن العقل العملى إلى 
حقيقية أوسع» وأكثر ادوا بالنسبة ل ”كانط؟ وهى أن هتاك واجیا دا universal‏ 
لاال نحو تدعيم مبداً أخلاقى أساسى دعاه باسم الأمر المطلق. هذا الأمر المطلق 
يقتضى علينا بموجبه ألا نتصرف إلا وقق تلك القاعدة التی یمکن آن نبغی لھا ان 
تكون بمثابة قانون 0(6 
اعتقد كانط أن مفهومه عن الأمر المطلق قد قدم بيانًا دقيقًا يتعلق بالطريقة التى 
بجب على الأقراد أن يسلكوا بها فى تفاعلهم بين بعضهم البعض. كيف يمكن هذا؟ 


(+) وردت فى النص الأصلى ”تسىس ستاقيزىقا الأخلاق ˆ ؛ وكا : Act only on that maxim which Jou”‏ 
١ gi. can at the same time will that it should become a universal law.‏ اعمل دائما يحبتٿ کون 
فى استطاعتك أن تجعل من قاعدة فعلك قانوتًا كيا للطبيعة " توشار » مرجع سابق (المترجم). 
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EAE‏ يقوم الأمر المطلق على مبداً عدم التناقض c0۲ 3d¡ا ٥٩‏ مہ وهو ما یعنى أن 
المعيار الأخلاقى الذى يحدد طريقة الحياة ۷ يمكن مطلقا أن يتتاقض مع نفسه. فى 
للقادل شتكرن هتاك معن المخاندر الأخلاقة تكون متفارضة عندها متيعها الفرد: 
ويالتالى لا يجب اتباعها. على سبيل المتال إن المعيار الخاص بالتعهد برد الدين 
لا يشير إلى طريقة للحياة تنطوى على تناقضات صارخة»ء ولكن مفهوم رفض رد الدين 
المتعهد به تعنى ذلك. هذا التمييز بالنسبة لكانط جلى وواضح فى حد ذاتهء قإذا كان 
مفهوم التعهد قد سمح لى بعدم رد الدين لصاحبه كما وعدته إِذن لن يكون من شأن 
أحد آن یصدق ای شىء وعده به أحد» بل سيسخر من كل العيارات من هذه الشاكة؛ 
التى لن تمثل آتذاك بسوى ادعاءات قارغة "") ' 

كما أن الأمر المطلق فى اقتضائه بأن نعيش وفقا لمعايبر غير متتاقضة إتما يضع 
أسابسًا لتحديد الواجبات الخاصةء والفعلية التى يجب أن تلتزم بها جميعا. هذه 
الواجبات تشير إلى خط واضح لأنواع السلوك التى يجب أن نتعامل بها مع الآخرين. 
ققد ذكر كانط آن القانون الآخلاقی العام يتطلب أن یکون آی معيار أخلاقى نتيناه 
كأساس لتصرقاتنا قائماء ومصمما بحيث يقتضى أن تعامل الآخرين كغايات قى حد 
ذاتهم ولیسوا کوسائل لغایات الآخرین.(*)(") ' 

وتحديد الحاجة إلى معاملة الآخرين كغايات يمثل واجبًا عام كان فى نية كاتدا 
إرساؤه كمبدإ ينبغى على الجميع اتباعه على مدار حياتهم. وقى هذا علينا أن تحددء 
ويوضوح جميع الطرق المختلفة التى سيتم بها الإفصاح عن هذا المبداً. وقد راود كاتط 


( « ) من الصعب هنا تصور كيفية تطبيق القانون الأخلاقى على الفكر والعمل ء ومن البراهين التى أوردها 
كانط فى نقده للعقل الغملى لا يمكنتا أن نعير عن القانون الأخلاقى بطرق متعددة ومتعادلة ؛ وأيرز صداغة 

من بين الصياغات التى يراها متعادلة قى تعبيره عن الأمر المطلق هى هذه : أعمل بحيث تعامل الإنسانية 
ممثة فى شخصلك وقى الآخرين لا بإعتبارها وسيلة فقط بل بإعتبارها دائما غاية أيضنًا " وقد وردت قى 
التص الأصلى Ia‏ ؛ Act so as to treat man, in your own person as well as in that of anyone‏ 
else, always as an end never merely as a means” .‏ 
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أمل قى إعطاء هذا الميداً واجهة تطبيقيةء ايس فى تحديد واجباتنا فحسبء بل أيضنًا 
فى تحديد تلك السنن التى تمكن الفردء والمجتمع أيضا من معاملة التناس كغايات 
لا کویسائل. 

إذن فقد بحث كاتط فى المقام الأول عن إظهار الواجبات الفعلية التى يجب على 
الآفراد اعتمادها بغرض متح الآخرين الكرامة التى يستحقونها. وفى سبيل هذا ميز 
كانط الواجبات الأخلاقية عن الواجبات الشرعية. فالواجبات الأخلاقية التى تجسد 
مطلب معاملة الآخرين كغايات تشتمل على واجبات من قبيل عدم الكذب» وتطوير 
امكاناتنا إلى أقصى حدء والإحسان إلى الآخرين فى معاملتنا إیاهم. وفی سلوکیات 
حياتنا اليومية علنا أن نفصح عن "أخلاق" تتضمن كبح الذات" "۲١اa٣اء١هءاإهو".‏ 
أو ”الفضيلة” "١داءاا"‏ بان تجعل هذه الواجيات بمثابة القاعدة التى ننطلق متها قى 
تصرقاتتا. وهنا فإن قواعد الاتصال أو التواصل مع الآخرين ء تلك التى أسهبنا فى 
شرحها آنفا ستبدو واقعة تحت فة الواجبات الأخلاقيةء حيث إنها تصق لنا الكيفية 
التى يجب أن تتواصل بها مع الآخرين قى مجرى محاولتنا تحقيق الاإستخدام العام 
للعقل. ومن تاحية أخرى فإن الواجبات الشرعية هى قواعد ملزمة قانوتًاء ومفروضة 
من الخارج من قبل سلطة سياسية شرعية.' هذه الواجبات تجسد أيضا الالتزام 
بمعاملة الآخرين كغايات» وهى ملتصقةء كما سنرى فى مناقشة المجتممع المدنى عذد 
كانطء بقيود شاملة مقروضة من الخارج»ء كوجه مقابل للوازع الأخلاقى الذى يقصع 
عن أشكال ضرورية من كبح الذاتء فى حالة الواجبات الأخلاقية. خاصة أن الواجبات 
الشرعية تشير إلى تلك القواعد التى يجب اتباعها بغرض حماية تفس الحقوقء 
والحريات لكل قرد فى المجتمع. 

فى الجزئية التالية تقوم باستعراض هذا البذل الذى قام به كاتط لتجسيد مبدإه 
الأخلاقى الرئيس لمعاملة الناس كغاياتء وذلك من خلال مؤسسات المجتممع المدنى. 
وقبل أن نمضى فى ذلك من المستحسن كطريقة لترقب ما سيدلى به هيجل؛ مثلما 
سنذرى فى الفصل التالى؛ أن نشير إلى أن هيجل لم يعتقد أن كانط قد اتم ما ينبغى 
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من عمل مناسب يظهر طبيعة المؤسسات. والممارسات القعلية التى تجسد مبدأه 
الأخلاقى الرتيس. والحقيقة آن أمل هيجل كان إنجاز ما آخفق فيه كانط؛ وهو على حد 
ما رأى وصف المؤسسات والممارسات التى لها أن تضع آمل كانط فى تحقيق حرية 
حقيقية على أرض الواقع. 


۳-المجتمع المدنى عند كانط 

يقوم المجتمع المدنى على وجود القوانين التى وضعت» وكرست بحكم الدبستور من 
أجل تأمين الحقوق لجميع المواطنين. وعلى الدولة فى المجتمع المدنى أن تعتمد القوانين 
التى تحمى حقوق الناس.' ويقبول الأفراد سلطة الدولة عليهم إذن أن يحاقظوا على 
أساس اتأمين حقوقهم» ولهذا السبب من المبدئى آن يدخلوا فى المجتمع المدنى. قمنعح 
الحقوق الأساسية للناس يتفقء والمبداً الكانطى الرئيسى القائل باته على الأقراد أن 
يعاملوا بعضهم البعض كغايات. هذه هى الحالة التى بسببها اعتقد كانط أن الأفراد 
فى المجتمع المانى لا يعاملون كغايات إلا عتدما يتمتعون بحرية متساويةء ولكن من 
الواضح أن هذه الحرية ليست ممكنة ما دام الأفراد لا يملكون حقوقًا أساسية 
متساوية. ويالنسبة لكانط يتمثل الميدا الكلى للحق فى۔ كل فعل يمكن بتفسه؛ أو 
بالحكمة التى يمتلها؛ أن يجعل من حرية كل فرد ملازمة لحرية كل شخص آخر يما 
یتفق مع قاتون عا۔ س 

وفى المجتمع المدنى أيضًا؛ يتحقق مبداً الحرية المتساوية بالاستخدام السليم 
للإجبار «هاء۲وه»» وهذا يعنى أن الأفراد لا يمتلكون حرية متساوية مع الآخرين إلا 
عتدما تكون هناك قيود شرعية؛ أى قواتين ملزمة شرعا تستخدم الإرغام لكى تضمن 
كف الناس عن إتيان أية أفعال تعوق الحرية" أو تعترض سبيل الآخرين قى حصولهم 
على ما یستحقونه من حقوق۔"') ویجب أن تسن القوانین؛ بحیٹ تحافظ على شکل من 
الإجبار المتبادل" onاcoerc‏ اprocaاrec‏ وهو ما عنى به کانط وجوب انصیا ع الجميع 
وخضوعهم؛ بصورة متساويةء لقواعد وقيود غرضها الوحيد حماية حرية الجميع. 
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ويصورة متساوية. ويالطبع قد يتصرف البعض كما يتطلب القانون لوعيهم بالالتزامات 
التى يقترض عليهم الوفاء بها نحو الآخرين قى ظل القانون أو ما يمكن الإشارة إليه 
كإحساس بالواجب. بيد أن كانط لم يشا لحماية الحرية المتساوية أن تقوم على مجرد 
إحساس بالواجب» بل أراد لها أن تقوم ققط على إمكانية الإجبار أو القسر الخارجى 
الى يضمن تدعيم الجميع القوانين التى تمنع الحقوق لكل فرد.* 

ولكن لاذا الإجبار على أية حال؟ اذا لا يتقبل العقلاء الالتزام بواجبات أخلاقية 
ويكيفون أنفسهم إراديا وقق معايير من شأنها تدعيم حقوق الآخرین؟ هنا رى كانط 
آنه برغم من قيام المجتمع المدنى على فكرة رئيسية لحماية حرية كل شخص بصورة 
متساوية يبقى من الوارد أن يكون الأفراد مدفوعين فى أنشطتهم اليومية يعوامل غير 
أخلاقية مثل دوافع» ومشارب المصلحةء والرغبة. فى هذه النقطة يعد كانط مشابها 
ل هويز أكثر من لوك. فحالة الطييعة عند لوك تتجلى عن آفراد عقلاء بقيلون القىود 
المطلوية لتأمين الحقوق. قى حين أن هويز لم يتصق بهذا التفاؤًلء وكانت حالة الطبيعة 
لديه حالة حرب. ومن ثم يرى كانط؛ شأنه فى ذلك شأآن هويز؛ أن الدافع وراء تصرف 
المرء كما ينبغى يتمثل فى خوفه من العقاب. ومن ثم فالناس تتصرف وفق ما تتطارِه 
الأخلاق» ولكن ليس دائما من منطلق دواقع آخلاقية. فالمجتمع المدنى وسيلة مهمة 
لتعزيز أغراض العقل العملى أو الأخلاقيات العملية حتى وسط الأشخاص الذين قد 
لا يكونون مدفوعين فى اغلب الأحيان للتصرف وفق احكام العقل. فى هذا السياق ذكر 
کانط آنه یمکن "لکل فرد أن یکون حرا مادمنا ا تتدخل فی حریته من خلال ”أعمالتا 
الخارجدة" et‏ ٣ا‏ حتی لو کانت حریته محل اختلاف کامل معی آو رغم 
ما قد یعتمل فی نفسی من رغبة فی حرمانه إیاها ٠)0.‏ 

كما أن الإجبار ليس الطريقة الوحيدة التى من خلالها نضمن الانصياع لمعايير 
القانون الأخلاقى» خاصة فيما يتعلق بحقوق الآخرين. فبالإضافة إلى ذلك فاد كانط 
بأته فى "المجتمع المدتنى" يتم تنظيم المصالح المختلفة بحيث تكون مصلحة كل فرد 
قادرة على مراقبة نفوذ المصالح الآخرىء والحد متهاء ويالتالى يمكن درء ذاك الوضع 
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الذى يمتلك فيه أحد الاشخاص أو إحدى الجماعات ما يكفى من قوة لتهديد حقوق 
الآخرين. وهو الوضع الذى ”توجد فيه المعارضة المتبادلة بين أعضاء المجتمع جنبًا إلى 
جنب مع ادق تعريف الحريةء ومع إرساء حدودها بما يتسق مع حرية الآخرين."") 
بهذا الترتيب يصير الأفراد قادرين على المحافظة على "اتحاد مدني يدرك فيه كل 
امرئ أهمية الآخرين فى تحقيق مجتمع ينتفع قيه الجميم"" هنا ذكر كانط آنه حتى 
ولو حنس من ”الشباطنن الدواهي" كازاعل ۸۲مواااعا٢!‏ لابد أن يکكونوا قادرين على 
تحقيق هذا التنظيم الاجتماعى. ٠‏ 
أوجود تعددية من كيانات عاقلة يقتضى وجود قوانين كلية لاإستمرارهم» 
ولكن إذا ما كان كل متهم يرنو خفية لأن يعفى نفسه من هذه القوانين؛ فإن 
الأمل ييقى فى إرساء دستور بطريقة تسمح؛ رغم تصارع نواياهم 
الخاصة؛ بمراقبة بعضهم البعضء والخروج يمحصلة مؤداها أن سلوكهم 
العام هو نفس السلوك الذى كانوا بسيسلكونه فى غياب تلك النواي") ' 
Giving a multitude of rational beings requiring universal laws for‏ “ 
their preservation, but each of whom inclined to exempt himself‏ 
from them, {lhe hope is} to establish a constitution in such a way‏ 
that although their private intentions conflict, they check each other,‏ 
with the result that their public conduct is the same as if they had no‏ 
such intentions” .‏ 
ورغم أن رؤية كانط تعد امتدادا لرؤية هويز عن الطبيعة الإنسانيةء قمن الأهمية 
بمكان أن نلاحظ آنه؛ أى كانط؛ لم يقبل الشكل الوحدوى للدولة كما ورد عند هويزء 
ذلك الشكل الذى تكون فىه السلطات الرئسة متمركزة قى يد جهة وأحدة من الحكومة. 
بل نجده يقيل بوجود دولة تشتمل على وجهة نظر لوك القائلة بالفصل بين 
السلطات."("" فمن خلال تقسيم مهام السلطة فى المجتمع المدنى على أفرع أو جهات 
منقصلة؛ هى : التنفيذيةء والتشريعيةء والقضائيةء لا يمكن لسلطة من الثلاث أن تصبح 
من القوة يما يمكنها من تهديد حرية أى فرد من المواطنين. وكما جاء عند لوك 
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ستكون السلطة التشريعية هى الساطة الأسمى أو الأرفع شاناء حيث يشار اليها 
بالسلطة الحاكمةء ومن ثم فالسلطة التنفيذية هى التى تحكم بما يتفق مع القانون. 
والسلطة التشريعية هى التى تسن القوانين العادلة للجميع» ومن ثم فهى بلا شك 
سيكون عليها مسئولية حماية الحقوق الأساسية لجميع المواطنين.) والحقيقة؛ كما 
يقول كانط؛ أنه فى أية جمهورية حقيقية يكون ”النظام النيابى ص6غ8Js representatlve‏ 
الشعب هو النظام الذى يتم بموجبه مراعاة حقوق الناس بواسطة من ينوب عتهم من 
ممتلين يمثلون الإرادة الموحدة للمواطنين.""" ويبدو هنا أن كانطء شانه شأن لوك لم 
يرب قى دولة تكون سلطاتها من القوة غير المراقبة كما كان الأمر عند هويز فى رؤيته 
للدولة فى المجتمعم امعتى. 

إن بالنسبة ل كانط" هناك ميكاتيزمات أو آليات فى المجتمع المدنى تمكن 
الأقراد من إخضاع مصالحهم للمطاب العام المتمثل فى حماية حقوق متكافئة للجميع. 
والأقراد على استعداد لتاييد ممارسات ومؤسسات الدولة التى ترعى هذا الهدق حتى 
لو کانوا من الناحية الشخصية معنيين بصورة آكبر يبضمان وضع مصالحهم الخاصة 
فى المقام الأول. لماذا؟ وعلی أی أساس من شان الأفراد الذين يحركهم؛ ويدرجة 
كبيرةء السعى لبلوغ المصالح الماديةء أن يعتنقوا هذه الفكرة من المجتمع المدنى؟ 


٤‏ - الخطة السرية للطببعة 

تبرز إجابة كانط على هذا السؤال السابق فى مقاريته لتفسير معنى التاريخ. 
فنحن عندما ننظر إلى التاريخ » من وجهة نظر أفراد يعيش كل منهم وفق جوانح 
الشخصية سنجده موحيا بعالم غير قادر على إنجاز أو تحقيق مجتمع مدنى. فلن يقنع 
كل شخص إلا بسعيه وراء مصالحه الخاصة دون اكتراث بإرساء مجتمع ملتزم يتوقدر 
الحرية المتساوية. بيد أن كانط قد رأى فى التقدم الأخلاقى أمرا لا متاص منه» ويناءُ 
على ذلك يمكن النظر إلى كل عنصر فى الحياة البشرية كإسهام فى تحقيق الغاية 
العقلانية المتمتلة فى الحرية المتكافئة. ومن ثم فحتى المصلحة الذاتيةء ويموجب هذا 
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امنظور حول المجتمع تصبح بشكل أو بآخر جانبًا مساهمًا فى التقدم العام الذى 
يحقق ما يضمنه المجتمع المدنى من حقوق وحريات. والمسار الطبيعى التطور الإنسانى 
لا يتم مضاعفته بمحض الصدفة؛ حسب كاتط؛ بل بواسطة "الخيط الهادى" للعقل 
thread of reason”‏ وuidinو”‏ . ويالتالى على الجميع أن يعملوا فى سبيل إدراك 
الأهداف الأعم العقل؛ حتى ولو كانوا على عير وعى بعمل ذلك. فعندما نتظر للتاريخ 
من هذا المنظور التتبعى عند كانط؛ يصبح من الممكن أن تضم بسيتاريو بين احتمالية 
تطور الحنس البشرى من البدايات المبكرة فى حالة الطبيعة؛ التى اعتمد فيها الجنس 
البشرى على غرائزء ورغبات خالصة؛ إلى ما تلى ذلك من تطور تثقافى حيث صار 
هناك اطار من القوانين العقليةء والمجتمع المدتى لا ياتى به الإنسان من أفعال"“) . 

يتشابه تفسير كانط لمجرى التاريخ مع رؤية هويز لتطور المجتمع المدتى عن حالة 
الطييعة. فقد افترض كانط أن البشر فى حالة الطبيعة يظهرون نوعا من العدائية تجاه 
بعضهم البعض من شانها؛ أى هذه العدائية؛ أن تهدد أو تودى بالمجتمع. وأطلق كانط 
ع هذه التحرية حالة ”المخالطة غير الاجتماعية ,إااآطوآعمء اواعممومن . قالرغرة 
الطبيعية للجنس البشری تتمثل عند کل شخص فی ”أن یجعل کل شىء يمضى على 
هواه أو حسبما يتمنى."" ومع تلك فلهذا النهم الطبيعى أن يساعدء بدلا من تهديد 
الحياةء فى جعل التاس أكثر مرونة وإبداعا. أما أن تأتى الخبرة مع الآخرين حاملة 
خطورة على وجود المرء فإنها توقظ لدى الأشخاص جميم القوى الأساسية التى ظلت 
كامنة لولا هذا الظرف. هناء وقى مواجهة كثير من الأخطار يتعلم الأقراد أن يسرجوا 
كل الطاقات المطلوية لتأمين حياتي ^) . 

ومع هذه اليقظة الوليدة يصير الأفراد شيدًا فشيئًا بما يكفى من الاستتارة لأن 
يبدا فى تقدير أهمية خلق مجتمع يتمثل فى "إطار آخلاقى عام" أو مجتمع لا يصبح 
فيه القرد مهددا من قبل الآخرين.(") ومن ثم ينتقل الناس من ظرف يعيشون فيه 
تحت رحمة الآخر إلى وضع يعيشون قيه فى ظل آطر اجتماعية تسهل تحقيق أغراض 
أسمى» آى فى هذه الحالة حياة تتوافق مع ما تمليه الأخلاقء أو احترام القيود التى 
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تحمى حرية الآخرين. فى هذا الوضع الجديدء يكتشف الأفراد آنه لا يمكن خرق 
"الحرية المدنية دون أن تكون هناك نتائج وخيمة شعرت بها الإنسانيةء ويلا شك على 
مر حياتها. ومن ثم فإن ظرف المخالطة غير الاجتماعية "هو قى الحقيقة هية 
الطبيعة لأن الناس فى رد فعلهم تجاه هذه الملامع السلبية لهذا الظرف, ويغرض 
المحافظة على حياتهم إنما يخلقون أشكالا من الحياة أعقد» وأسمى ليس من شأنها 
أن تمن الأمان فحسب؛ بل والمدنية أيضاً. هنا أردف كانط قامًا: "لنشكر الطبيعة إذن 
على هذا التناقرء وهذا التيه التنافسى منعدم الشفقةء وكذلك الرغبة التى لا تشبع 
للامتلاك والحكم! فبدونهم لم يكن لكل هذه القدرات الطبيعة الفائقة لإإتسانية أن تتطور 
وکانت ستظل فی ثباتها إلى الأبد ۳ . 

وفقًا لهذه القراءة التاريخ لم يكن للناس» مع ذلك أن يتفلبو! مطلقًا على أتاتيتهم. 
فالحال أنهم يكتشفوا الحاجة لأن يخضعوا لسيد فرغم إدراكهم الحاجة إلى قوانين 
تحد من الحريةء حماية لهاء قإن القضية أن الأنانية تغويهم لإيجاد طرق ”لإعفاء" 
أنفسهم من تلك القوانين. ولجابهة هذا الميل يحتاج الناس لقوانين تجبرهم على تدعيم 
الالتزام بحماية حقوق الجميع. فكل شخص.» حسب كاتط دائمًا ما سيسيء 
استخدام حريته إذا لم يكن هناك من هو فوقه يمارس القوة قيما بتفق والقوانس""") 
إتن قا لجتمع المدنى مطلوب لمنح القوانين التى تنظم حياة المرء بالحيثية التى 
لا تتداخل فيها الطبيعة الأنانية مع متطلبات المحافظة على النظام المدنى؛ طريقة 
للحياة قائمة على الحاجة لاحترام حرية الآخرين. فاحترام حرية الآخرين يمثل فضيلة 
مدنية عظيمة ورئيسية تصبح مجسدة فى المجتمع عندما يوجد 'لبستور صحيح'» يدعم 
المجتمع المدنى» وأيضاً إرادة خيرة على استعداد لتقبل هذا الدستور "). 

من المرجح إذن أن التاريخ يكشف عن خطة تتيح لاأفراد التعرف على الأهمية 
الأساسية الحاجة إلى العيش فى كنف الدستور الخاص بمجتمع مدنى. ويناء على هذا 
التطور فى الثقافة. فإن البشر تلك الخامة العوجاء " 0dمس‏ كه )ههه التى لا يمكن بناء 
شىء مستقيم منهاء"“" يدركون دومًا أن الطبيعة كانت تسعى إلى بلوغ ”خطتها 
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السرية" قى جعلهم خاضعين لحقائق الأخلاق والعقل.") هنا يصير الناس بما يكفى 
من الاستنارة بحيث يفهمون أهمية المجتمع المدنى بالنسبة لحياتهم» ويالتالى يكونون 
على ات الاإستعداد لتقديم طاقتهم» وامتثالهم للستن أو الشرائع التى تحمى حقوق 
الجميع بصورة متساوية. فالمجتمع المدنى يعتبر بمثابة البيئة التى بسنجد فيها الناس 
الذين يميلون فى الأصل للعمل من وازع مصلحتهم الذاتيةء ويتصرقون تجاه بعضهم 
اليعضء وسبب القوة القسرية للقوانين العامة التى تزود عن حقوق الجميعء كما 
لو كانوا ملتزمين بالمحافظة على القانون الأخلاقى فى كل ما يتعلق بحياتهم. 

هتاك أيضًا محصلة أخرى مصاحبة لفكرة المجتمع المدتى. وهى أن المجتمعات 
المدشة تمثل نظامًا أخلاقيًا لا يمكن له البقاء طويلًا طا لا ظلت الدول على التزام 
متواصل بإعداد العدة للحرب. فالدول التى تسعى لتوسيع سلطتها من خلال الحرب 
انما تنحرق بالموارد عن نوع التثقيف الذى يطور من عقول المواطنينء ويحقق احترام 
الأخلاق. ١‏ وكتتيجة للتدمير الفعلى أو المؤكد للحرب يخلص الأقراد إذن إلى أن 
الأقضل أهم هو دخول ”عصبة للام“ كصهناوہ ه مuوهها a‏ ملتزمة بالسلام» وتحقيق 
بيثة دولية تضع أوزار الحروب(". 


ه- النظام الدولى الجديد: فيدرالية المجتمعات المدنية 

إذن كان فى نية كانط أن ساعد على الارتقاء بقضية المجتمعات المدنية»ء وذلك 
بتوضیحه إحدی الطرائق لتحقيق علاقات سلمدة بين الدول. هتاك خطوتان قى هذه 
اأعملة: 


الأولى هى قبول البنود الأساسية أو ما أسماه "با مواد الأرلية المعنية بتحقيق 
بسلام دائم بين الدول." تشمل ما بلى: ألا تسرى أية معاهدة للسلام تتضمن أى بذد 
سرى يكرس احتمالية وقوع حرب مستقبليةء ... آلا تقع ية دولة كبيرة أو صغيرة 
تحت سيطرة دولة أخرى سواء بالوراثة.ء أو بالتبادلء آو الشراء أو الهبة الجيوش 
القائمة يجب أن تزول نهايًا بمرور الزمن... لا يجوز اقتراض ديون قومية نظير 
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مصالح خارجية للدولة ... لا يجوز لأية دولة أن تتدخل بالقوة فى دبستور أو حكم دولة 
أخرى» وأخيراً ا يجوز لدولة أثناء حريها أن ترتكب أعمالاً عدوانية من شأتها أن 
تجعل عودة الثقة المتيادلة حالة إحلال السلام أمرا مستحونً.^") 

هذه المواد الأسابسية ليست كافية فى حد ذاتها لأضمان سلام دائم ومستمر وسط 
الدول۔ فهناك مواد نهائية السلام الدائم بين الدول والجمع بين هذه المواد التمهيدية 
والنهائية للسلام يوحى بآنه حتى إذا كانت الحرب هى الحالة الطبيعية بين الدولء قإنه 
ظرف يمكن إقصاءه إذا وجدت البيئة المشجعة على إزدهار مجتمعات مدنية على 
أساس.عالمى .""' ولننتقل إلى المواد النهائية : ٤‏ 

أولى المواد النهائية تقول: إن "الست ور المدنى لكل دولة يجب أن يكون 
جمهوريا.( “٠‏ كما عرضنا قيما مضى؛ كانت السلطة التشريعية هى الجهة الأهم قى 
الحكومةء واعتقد كانط أنه فى النظام الجمهورى يقوم المواطنون بسن القوانين من 
خلال توابهمء وتظرا لأنهمء أى المواطنون؛ راغبون فى تأمين حقوقهم قهم يوصون 
نوابهم بسن القوانين التى من شأنها أن تحمى حقوقهم. علارة على ذلك ويسبب 
امتلاك المواطنين لتلك المكانة المهمة فى عملية بسن القوانين فلا يمكن لأى نظام سياسى 
جمهورى الدخول فى حرب بدون موافقة المواطنين. ونظرا أيضسًا لأن المواطنين العاديين 
يتأثرون بالحرب» وهم المقدر لهم دقع تمتها أو الخوض فيها قإن احتمال الميل إلى 
الحرب سيتخفض فى ظل النظام الجمهورى. يقول كانط هنا: إذا كانت موافقة 
المواطنين شرطًا لإقرار إعلان الحرب ... فلن يكون هناك ما هى أكثر طبيعية من أنهم 
سيكونون غاية فى الحذر من التورط فى مثل هذه اللعية البائسةء رابئين بأتفسهم من 
كل شرور وفجائع الحرب."'“) . 

المادة النهائية الثانية للسلام الدائم وهى أن القانون الدولى يجب أن يقوم على 
اتحاد فيدرالى للدول المتحررة." فالالتزام التام من جانب الدول يإنهاء حالة الحرب 
يمثل أهمية بالغة لتحقيق هذا الإطار من السلام. ويالتالى يجب على الدول أن تّخذ 
بعهد ينص "على أنه يجب ألا تكون هناك حرب بيننا .. ويدلاً من الحرب نريد إرساء 
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دعائم ساطة تشريعية تنفيذية قضائية سامية من شأنها أن تتوسط فى خلافاتنا بشكل 
سلميعات الى جمهوريات بستكون هناك مصلحة موروثة فى تفادى الحرب (“. هذه 
اللصلحة من شأتها أن تساعد فى حث تلك الول على الدخول فى اتتلاف أو حلق مع 
الول الأخرى ممن يريدون مثلها تفادى الحرب. يقول كانط: "لأنه إذا كان من المقدر 
لشعب قوی ومستنیر أن يتحول إلى نظام جمهوریى ينزع بطبيعته نحو سلام دائم فهذا 
ما بوفر نقطة الارتكاز ٣نnءان]‏ لوىجود اتحاد قيدرالى مع الدول الأخرى بحيث 
يكونون ملتزمين به وضامنين للحرية تحت فكرة القانون الدولى. ويمزيد من الأعضاء 
المنضمين يمكن لهذا الاتحاد الفيدرالى أن يتسع تدريجيا."“) » فالفيدرالية أو "جامعة 
السلام" of Peace‏ ueوaا‏ ,سيكون من شاتها إنهاء الحروب بين كل الدول الأعضاء. 
كما أن الدول الأعضاء ستحقق هذا الهدق يدون وجود ما يهدد بسيادتها. فهذه 
الجامعة لا تميل إلى فرض أية سيطرة على سلطة الدولةء بل فقط أن تصون وتؤمن 
حرية الدولة نفسها والدول الأخرى الأعضاء فيها » دون أن تكون هناك أية حاجة لديهم 
لأن يخضعوا للقوانين المدنية وقسرها مما هو الحال بالنسبة الناس فى حالة 
الطييعة."(°“).. 

المادة النهائة الثالثة وتنص على" أن القانون العالمى للمواطنين يجب أن بقتصر 
على شروط الضيافة العالية universal hospitality‏ )°( فالواطنون من إحدى الول 
سيكونون قادرين على الانتقال بحرية إلى دول آخرى يتبادلون الأفكارء وينخرطون قى 
قرص العمل. فطا لما أن الدول لن تمنح جنسيتها لزائريها من الدول الأخرى فعلى كل 
دولة أن توفر لزائريها من الأجانب كامل الاحترامء والكرامة. فالضيافة عند كانط 
سيكون من شانها بلا شك أن تزرع تلك الروح التجارية المتنافرة مع حالة الحرب 
التى أجل أم عاجلاً سيكون لها اليد العليا قى كل دوإة."(١٤)‏ 

تشير هذه المواد الخاصة بالسلام إلى آن الأفراد إنما ينظرون إلى العالم من 
خلال وجهتى نظر: الأولى كأعضاء فى وطنهم يملكون حقوق المواطنة الشرعية. 
والأخرى كمواطنين فى العالم يملكون مسئولية أآخلاقية عن الحفاظ على نظام دولى 
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يمكته المداومة على تدعيم المجتمعات المدنية أيتما كانت. ما بوصفهم مواطنين فيما 
يخصهم من أوطان فإن عليهم تدعيم ما يزم من قوانين ومصالح أممهم» ولكن فى 
الوقت نفسه ويصفتهم أيضسًا مواطنين فى العالم يجب أن يدركوا أن دولتهم تحافظ 
على التزامها بمبادئ نظام دولى سلمى وإلا وجدت نفسها خارح الأسرة الدولية 
ومعرضة للاستهجان. إذ أن هذا الإحساس بكونك جز من جماهير العالم من شأته 
أن يوجد أساسنًا لوجود ضغط مستمر ينبعث عن ثقافة عالمية لتمكين الأطراف المختلفة 
من العالم من العيش قى سلام مع بعضهم البعض. لقد أمل كانط أن يتمكن الجنس 
البشرى تدريجيا من أن يدتوا أقرب قأقرب إلى تشكيل دبستور يرسى دعائم المواطنة 
العالمىة.).٠‏ 


- العقل العام والمجتمع المدنى : 

كما ذكرنا فى مستهل هذا الفصل أرسى العقل العملى قواعد المجتمع المدنى 
بتبريره المبداً الأخلاقى الرئيسى لعاملة الآخرين كغايات. علارة على ذلك فإن رؤية 
كاتط للمجتمع المدنى؛ بما فيها التشريعات الداخليةء والدعوة إلى اتحاد فيدرالى الدول 
المسالةء تساعد فى اإستجلاء الطريقة التى سيأخذ بها هذا المبداً مكانه على أرض 
الواقع متجسدا بشكل عينى. فى هذا الإطار هناك فرصة للاستخدام العام العقل لأن 
يصبح جز مكملاً لحياة المواطنين. هنا يمكن للأفراد » رغم وجود هموم المصالع 
الذاتية فى حياتهم أن يتعلموا تشكيل مشاوراتهم العامة بصدد القواعد التى وضعتاها 
فى بداية هذا الفصلء والتى تسمح للناس ذوى الرؤى والمفاهيم المختلفة أن ييحثوا مع 
بعضهم البعض عن حلول معقولةء ومقبولة بصدد مشكلات عامة مشتركة. 

حينئذ قد يكون الأمر أن الأقراد الذين ينخرطون فى ثشاور أو جدال على ساس 
مفهوم كانط للعقل العام قد ينتهى بهم الحال إلى عدم الاتفاق على ما وصلوا إليه من 
نتائج. على سبيل ال مثال فالمتشاورون بصدد أفضل السياسات قيما بتعلق بالصلاة فى 
المدارس» ويقضل اتباع قواعد كانط للتفكير العام يمكن أن يكون كل منهم قادرا على 
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القهم الكامل لوجهات نظر الآخرين من جمیع آطراف التشاور. آی أن كل فرد سيكون 
فى وضع يخول له التفكير حول القضية من منظور أوسع وأكثر احتواء أو عمومية 
بحيث يتضمن ذلك احترام جميع وجهات النظر المطروحة. ومن هنا يفهم المؤيدون لأداء 
الصسلاة داخل المدارس الأسباب التى تقف وراء وجهات النظر الرافضةء والعكس 
صحيع. ولكن؛ بعد أن يتم التشاور» والتوصل إلى إحدى النتائج بقضل صوت واحد. 
على سبيل المثال» من النظام التشريعى الرئيسى فى المجتمع يظل الحال متمتًا قى 
غياب قاعدة أو أساس لاتوصل إلى اتفاق حول سياسة يمكن للجميع تأييدها بشكل 
كاملء وذلك لأن الناس بشعرون بعمق بصحة مواقفهم الخاصة التى تتشكل فى الوقت 
نفسه من أرأء مختلقة. 

ولكن حتى فى هذا الوضع إذا وجد الناس آنفسهم قادرين على التسامع مع 
السياسة التى تم التوصل إليها فهم لا يقبلونها على المستوى الشخصى. لاذا؟ لأن 
الاإستخدام العام للعقل يوحى بقدرة ما؛ عند كل شخص؛ على الاعتبار» وبشكل دقيق 
لوجهات تظر الآخرين التى لا يتفق معها. وعندئذ بستوجد مساحة قى المجتمع تشتمل 
على تنوع واسع ومختلف من الناس. ويقضىل الاإستخدام العام للعقلء يبدى الأفراد 
تجاه بعضهم البعض الفضيلة المحدنية للاحترام المتبادلء ولهذا فان الأشخاص الذين 

يتفقون مع محصلة التشاور قد يبقون متسامحين مع النتائج بسبب أن كلا منهم 

يدرك أن کل بڌل قد تم وما زال مستمراً إتما كان قى سبيل الحفاظ على الحريات » 
والحقوق الأساسية للجميع. 

من هذا المنطلق يتضح أن مناقشة كانط للمجتمع المدتى تشتمل على بعض مما 
ناقشتاه فى الفصل الأول من أبعاد. أولاً هناك إطار أخلاقى واإسع يمثل ركيزة 
المجتمع. ومن المفترض أن يحصل التاس على الحقوق اللازمة للعيش بالطريفة التى 
یحددوتها لأتقسهم. ولكن لدينا فى الوقت نفسه مقتضيات الفضائل الدتية خاصة 
ضرورة انصياع الأفراد لعدد من المعايير المرتبطة بحماية الحقوق الجميع مثل قضيلة 
الاحتراح المتبادل. آما فى حالة عدم امتثال الناس بطوع إرادتهم؛ عندئد وعندذ فقط 
ستكون هناك ميكانيزمات قسرية تضمن امتتالهم. 


305 


آيضًا لمفهوم كانط عن المجتمع أن يوفر حيرا مستقلا للتكوينات الجماعيةء قكما 
عرضنا فيما سبق ارتاى كانط مجتمعا تتنوع فيه المصالح» ولكن كل مصلحة يتم 
فحصهاء ومراقبتها بواسطة المصالح الأخرى» وهو ما يخلق بيئة تحول دون هيمنة أية 
مصلحة فردية أو جماعية على الأخرى. والواضح أن هذه البيئة ذات المصالح المختلفة 
ان تسمح للأفراد بفرص اتباع خياراتهم التى يحددونها لأنقسهم فحسب» بل أيضا 
ستوفر نظامًا ملائمًا لحكومة قائمة على فكرة القصل بين السلطات, لأن كاتط- كما 
رأىتا- قد آبد لوك دون هويز فى هذه التقطة. 

لاء وای هذه آاریة کمن شی بی آم الرتپسی ان پخ مون 
العقل الحام هى إبجاد طرق لخلق مناحى حقوقية من شأنها تأمين الحقوقء ومتحها 
للجميع على مستوى المجتمع. فى بسبيل هذا لابد ون يأخذ المبداً الرئيسى لفلسفة 
كانط الأخلاقة المتمثل فى ”الدعوة إلى معاملة الناس كغايات" واجهة تطبيقية عينية. 
ولكن أى توع من القضايا سيتم تناولها؟ لتأخذ من خبرات الحياة اليومية أمقةء ونقدم 
بصددها بعض التفسيرات: ففى مناقشة مبداً الحق فى تعبير المرء عن وجهات نظرهء 
على سبيل المثالء بستكون هناك أسلة تتعلق بأى أنواع من الحدود تعد مقبولةء وآيها 
غير مقبولة. أو فى مناقشة حق الأشخاص قى تحديد ما يقضلونه من معتقدات دينية 
سيكون هناك جدل شديدء وعدم اتفاق فيما يتعلق بمدى إمكانية تحكم الدولة فى 
وصول المنظمات الدينية الى المدارس العامة. فى مجرى عملية التفكير العام بسيكون 
٠‏ على الأقراد أن يصلرا إلى مثل هذه الإقرارات أو التحديدات. والمجتمم المدتى هنا 
يجب أن يكون من الرحابة بما يشجع إجراء مشاورات عامة على هذا التوع من 
القضاياء مشاورات تتضمن أوسع مدى ممكن من وجهات النظر فى المجتمع»ء تهدف 
إلى توضيح معنى» وتطبيقات الحقوق الأساسية التى يجب أن يتمتع بها جميع من فى 
المجتمع. 

وحيث إن أجندة سياسية من هذا التوع إنما تنبثق عن رؤية كانط للاستخدام 
العام العقلء فليس من الواضح على الإطادق أنه كان من شأن كانط أن ينتحى المنهج 
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الديمقراطى فيما يخص من سينضم ومن لن ينضم إلى العمليات التشاورية التى تقوم 
على الاستخدام العام للعقل. ويعود موقفنا هذا من كانط فى هذه النقطة إلى كونه قد 
قام بإقصاء قائمة طويلة من الناس خارج المواطنة على أساس معيار يقول بأنه لكى 
يكون الشخص مؤهلاً التصويت يجب أن يكون لديه مركز مستقل بين الناس.") 
رؤبتە هتا فی هذا الإستبعاد تقوم على موقفه من أن بعض التاس فى المجتمع لن 
يكون لديهم ما يكفى من الاستقلالية ما يخول لهم الاتخراط قى الاستخدام العام للعقل 
مع الآخرين. وعليه فإن المستبعدين من المشاركة والتصويت هم الأشخاص المنشغلون 
فى الحرف والخدمات المنزليةء بالإضافة إلى الأقليات, والنساء عامة لأنهن يعتمدن فى 
حاتهڻ على الآخرين. وحتى لو تمكنت هذه الفكات؛ وهو ما يجب أن يتم؛ من الحصول 
على نفس الحقوق الأساسية المكقولة لجميع المواطنين قإنهم لا يملكون الحق فى 
التأثير أو تنظيم الدولة تفسها كأعضاء فاعلين أو أن يتعاونوا فى سن قوانين 
معينة."(*) ولقد دقع كاتط هنا بان الاإستخدام العام للعقل كان بمثابة حماية لن 
ينتجون أو يتناولون القضايا من وجهات نظر علمانية أو ممن كانوا على ابستعداد 
ومقدرة لأن ”يخضعوا أحكامهم ورؤاهم التى تختلف هنا وهناك عما هو بسائد من 
أعراف أو آراء للاختبار العام.") ولو افترضنا أن هؤلاء الناس كان لديهم ما يكفى 
من الاستقلالية لكان لهم أن يقدروا على تناول المسائل من وجهة نظر العقل العام 
لسر 

وهنا نؤكد أن مفهوم كانط للمجتمع المدنى؛ كما نعرقه؛ سيستخدم فيما بعد 
بواسطة مؤيدى المجتمع المدنى لتبرير إدخال الجماعات التى تم إقصاؤها من ساحة 
العقل العام. ومن الوارد فى حقيقة الأمر أن يكون كانط قد ترك الباب مقتوحا لهذه 
الاحتمالية فى اشارته أن أساس هذا الإقصاء يتمتل فى الوضع الاجتماعىء أو فكرة 
أن تكون المرء معتمدًا على الآخر فى حياته وعيشه. فبمرور الوقت» ويحصول الأفراد 
على استقلاليتهم الاجتماعية يمكنهم أن يتضموا إلى فكة المواطنين. فكانط لم ينادى 
بتلك السياسات التى لم يعرها هو تفسه انتباها وذلك بقضل ما ورد من حقيقة مؤداها 
أنه فى إعلاء فكرة الإستخدام العام العقل؛ قد بسعى إلى المحافظة على مجتمع مدنى 
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قائم على فضيلة مدنية عظيمة هى الاحتراح المتيادل. ومن ثم سييدو الأمر؛ ووفق تعلیقه 
على هذه الفضيلة المدنية؛ أن المجتمع المدنى سينمو إلى مرحلة يصبح الكثير ممن 
بستبعدوا سايقًا؛ وعلى مدار الوقت؛ جرا رئيسيا فى المجتمع. 

إن الثيمة التى بستظهر فى الفصول القادمة؛ عن هيجل» وميلء ورولز؛ تتمثل فى 
أن كلا من هؤلاء الكثّاب فى مجرى تطويره فكرة العقل العام بسيحاول تقديم مقارية 
أكثر ديمقراطية للممارسةء وهو ما سيشمل مع مدار الوقت مزيدا من المواطتين فى 
هذا النشاط. ما الشخص الذى يقدم التتاول الأكثر شمولًا لهذا النشاط؛ هذا التتاول 
الذى أعاب رؤية كانط العقل العام قى حين تقبل جميع أوجهها الأخرىء هو جون رولز 
الذى سنناقشه فى الفصل الثانى عشر. 


۷ - الرد والرد المضاد 

هناك عديد من المشكلات كان من شأن كل من اوك وروس أن يجداها فی حجج 
كانط. أولًا بالتسبة الوك وكما رأينا أنه ريط وجود الحقوق بمفهومه عن الملكية 
الخاصةء وقال إن الأقراد الذين يعملون ويضيقون قيمة للعالم خلال عملهم لهم الحق 
أجل متعتنا . وقى العلاقة يبن الحقوقء» واللكية الخاصة يجب على الأفراد أن يتقدلوا 
وجود بعض القيود على سلوكهم فيما يخص مراكمة الثروة؛ متضمنا ذلك على بسبيل 
المثال؛ انه من المقبول أن يكون هناك تراكم للثروة قى حالة ما إذا كان نشاط المرء فى 

بيد أن كانط كان سيشكك فى مقدرة هذه المقارية على تأمين ما يدعم الحقوق 
لآنها؛ ای شدذه المقارية؛ تقيم هذا الأتشاط ا التزام يتامين السعادة المأديةء ولیس 
على بعد صادق وحقيقى. ما البعد الحقيقى للحقوق؟ إذا رجعنا إلى مقارية كانط قى 
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تقوم الحقوق على أساس ما ترتبط به من لذة ماديةء فإنها ستستخدم لتدعيم كل 
ما يرد من آنواع السلوك بما فى ذلك ما يهدد المبداً الأخلاقی الرئيسى عند كانط ألا 
وهو الدعوة الى معاملة الأفراد کغایات فی حد ذاتهم ا کوسائل. 

والحقيقة أنه يمكتنا هنا أن نسوق حالة أو قضية من عصرنا تدعم موقف كانط. 
قنحن فى الأصل نريط فى تقافتتا بين مذهب الحقوق والحريات السياسية مع الإعمال 
الواجب للقانونء والحرية الفردية فى الاختيار. هذه الحقوق ميررة بحجة أنه من 
لمقبول أخلاقيًا أن نمنح الحقوق إذا كان لها أن تتيع المواطنين استقلالية كافية فى 
التفكير والعمل » بحيث يصلون إلى أحكام خالية من التحكم المتعسف لاقآخرين. ولكنذنا 
اليوم نسمع أشخاصا يتحدثون عن الحق فى رؤية القن الإباحى حتى وإن كان ذلك 
يصور امرأة تتعرض للموت والاغتصاب. نسمع أناسا يطاليون بحقهم فى امتلاك 
سلاح حتى إن كانت هذه الأسلحة ليس لها استخدام آخر سوى قتل الناس. فعلى 
مدار الوقت حيثما ترتبط الحقوق فقط بما يجاب اللذة للأفراد فقد لا تصبح الحقوق 
اكثر من مجرد رخص للإاعلاء من شان المصالح الفردية على حساب كثير من 
الآخرين. قى غمار هذا يضيع مفهوم الحقوق الذى يشتمل على احترام تلك الحدود. 
والقيود التى تأمن حرية الجميع. 

بماذا بسبرد لوك؟ کان من شانه أن ندقع بأنه فى نهاية الأمر الحكومات قائمة 
على موافقة الأغلبية العظمى من المواطنين. والأغلبية على كل حال لديها شىء من 
الحكمة السياسية. لأن الأغلبية حسب لوك تكون مقيدة بالحاجة إلى حماية حقوق عامة 
لجميع المواطنين فهم سيدركون الحاجة إلى تقييد وتضييق محتوى الحقوق بما يمليه 
عليهم العقل والتجرية. وهنا بستعترق الأغلبية بأنه فى توسيع الحقوق لتشمل حيازة 
الأسلحةء ومشاهدة هذا الفن الإياحى العنيف فإنها قى الحقيقة تجور على حقوق من 
سيقع عليهم الضرر من جراء هذه الخبرات. ويناء على ما يجب أن تقوم به الأغلبية من 
منح حقوق متساوية للجميع ستدرك الحاجة إلى التحسب» ووضع بعض المحاذير أو 
القيود على الناس بحيث يمكن حماية الحقوق للجميع. 
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ويمكن لكانط أن يشكك قى أغلبية لوك متسائلاً عما إذا كانت فى مسعاها 
لتحقيق الإشباع المادى ستمارس الاستخدام العام للعقل. إذا لم يكن كذلك فلن تكون 
فى وضع تؤسس به وجهة نظر مشتركة وكلية تمكنها من التغلب على وطاة الغرور 
والملصلحة الذاتية على التفكير. ولكن من شان لوك أن يسال هنا : كيف يمكن 
للاستخدام العام للعقل أن يتواصل ويستمر إذا كان الناس فى حياتهم العادية 
مدفوعين بوازع مصلحتهم الذاتية؟ إجابة كانط هنا أن الاستخدام العام للعقل هو نتا 
ملازم المجتمع المدنى والتنويرء وباستمرار التنوير يكون الأفراد أكثر تهيؤًا لجعل 
التفكير العام من هذا النوع بمثابة أحد أركان وجهات نظرهم حتى إذا ظلوا على صعيد 
حياتهم الخاصة- كما هم دائمًا - مكرسين أنقسهم للمصلحة الذاتية. ردا على نقد لوك 
كان من شأن كانط أن يدفع بأنه قى العصر المستنير لن يكون غريبًا أن يتجنب الأفراد 
الاعتماد على تلك الأحكام الاعتباطية المختلفة فى مناقشتهم لقضايا عامة. 

من منهما على حق هنا كانط أم لوك؟ تشير الخبرة المعتادة الى عتاصر من 
الصحة فى كل من الرؤيتين. على سبيل المثال فى الدفاع عن كانط لا يوجد أحد فى 
مجتمعنا اليوم يخرج على الملا بوجهات نظر عنصرية فى سبيل تدعيم وجهة نظره 
بدون أن يصنف كشخص تفتقد حججه إلى أية قيمة. فعلى الناس؛ إذا أرادوا أن 
يكوتوا مسموعين ويحصلوا على درجة معقولة من اعتبار الآخرين؛ أن يتجنبوا 
الإفصاح عن أنواع بعينها من وجهات النظر حتى وان احتفظوا بها فى حياتهه 
الخاصة. قفى جامعاتنا اليوم تجرم إدارات كثيرة الخطاب العتصرى» ومن ثم يتجنب 
الطلابء والكليات ذاك حرصًا وااو سور ذلك عندما تفرد 
المرء بنقفسه آو بأصدقائه وزملائه المقريين وقتها ستظهر اللغات بمختلق أصتاقها 
وحدتها. من ناحية أخرىء قد يشير لوك إلى أن العالم العام والخاص يمكن أن يصبحا 
متشابكين بسهولةء والمحصلة وجود وضع لا يكون فيه لدى الأقراد رغبة حقيقية فى 
الدفاع عن حقوق من يعتبرونهم أقل شأنًا بسيب العرق أو الدين .. الخ. هذا هو 
السبب وراء اقتراح لوك اخيار 'لتعش وتدع غيرك يعيش" ضمن مذهبه فى التسامع. 
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فمع معرفة أن الناس لن يكونوا قادرين على التخلص من المكايرة فى فهمهم فمن 
الا قضل آل کنتظر مدهم بسوی ان نتعلموا التسامح مع من بذ يختلقون معهم وعنهم؛ على 
باحترام يعضهم اليعض. 

هنا من شأن كانط أن يتقبل مفهوم لوك عن التسامح» ولكنه كان سيدفع يان 
التسامح يجب أن بقوم على أرضية أكثر حزما من مجرد اتجاه "لتعش وتدع غيرك 
الكشف عن الفضيلة المدتية للاحترام المتبادل. 

کان اری سی شا شان لوادہ ا لم اتساقه مع تفسه. فكاتطء مما 
ما کان یفعله کانط؛ فی إثباته أن ا ا 
العقلاء ات aa‏ روسو عن العامة. فذحن 
كانط نظاما يتيح الناس أن يعيشوا وفق دوافع غير أخلاقيةء ويظلوا محققين لغايات 
الاق کان لروسی ان نے ها منهج مدمرا لارادة العامة. لأنه كان بأمل أن 
يتعلم الأفراد تنحية الهموم الذاتية جانبًا فيما يعلون بد منها مصالع المجتمع كهدف 
اساسی احیاتهم ا الغرض کان من اذاف ال م روسو أن يتحول 

فا ا کو تاد و اة قا ها يکن ادات اق اتان ق 
الوارد بالنسبة لهما أن يكون لدى كل منهما توقعات مختلفة لما يمكن تحقيقه من جرا 
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التفكير العام بالنسبة لروسو لا يمكن العقل العام دائمًا آن يحل ما بين الناس من 
خلافات واسعة بصدد قضايا رئيسية. فكما رأيتا عند روسو لا یمکن لنوع التفكير 
العاء؛ الذى يحقق تحديد الصالم العام؛ أن يتحقق ماديا وعلى أرض الواقع إلا عندما 
يتبنى التاس وجهات نظر حول قضايا رئيسة بحيث تكون فى النهاية قريبة بالقعل من 
يعضها البعض. 

هنا ويناء على ما قدمناه؛ فى الجزئية الأخيرة؛ من تفسير لتطبيقات العقل العام 
بالنسبة لكانطء يخيل إلينا أنه لم يكن ليرغب فى تقييد العقل العام بالقدر الذى قعله 
روسو. ورؤیتنا هنا لمفهوم كانط عن العقل العام توحى بان موقفه كان سيقتضى به 
التسليم بأن هذا العقل العام قد لا يؤدى إلى الاتقاق على كل قضية. مع ذلك فهناك 
فضيلة (لا يراها روسى) يمكن أن تلمحها فى التفكير العام تعد فى صالح المجتمع 
حتی فى هذا الظرق. وهی؛ كما كان لكانط أن يبرهن؛ أنه فى حين لا بحل العقل العام 
الخلافات وسط الناس فإنه؛ ويسبب احترام الناس لعملية التفكير العام؛ ويسبب انه 
يتیع لهم فهم رؤى الآخرين بشكل كامل؛ فإنهم ببقوا قادرين على العيش معا فى سلام 
فى إطار من الاحترام المتيادل. 

وكان اروسو أن يشكك قى هذه الفرضية » قائلا : لنفترض أن کانط قد تبنی هذه 
الرؤية فمن الجائز إذن أن تتهم كانط بالسذاجة المفرطةء فعندما تكون هتاك خلاقات 
واسعة حول قضايا رئيسة»ء والحجة هنا لروسوء فهناك احتمال بأن تحل العداوة 
الداخلية فى المجتمع» ويغيب الالتزام المشترك بتدعيم الصالح العام. وكان أمل روسو 
فى أن يتفادى هذه المحصلة عندما نادى بإحلال وضع يمكن فيه تقليل الاختلافات فى 
الرأى» والمواقف بشفاعة ما هو مشترك بين الناس من منظورات وقيم. ولنتذكر أن 
روسو قد ساوره الأمل بأن الفلاحين؛ مجارًا عن التاس العاديين؛ سيسنون القوانين 
غير معرضين لإعاقة من تلك الأفكار والأيديولوىجيات المركبة والمعقدة. 


لكنڻ كانط كان له بالتاكيد أن يزعم فى رده؛ أن هذه الصورة للحياة تحسن من 
وصق الناس فى المجتمع الحديث؛ حيث من المحتمل أن تكثر وحهات التظر الخلقة. 


372 


حول كثير من القضايا. ومن ثم فعندما نقرض نظام على هذه التعددية؛ من أجل إزالة 
كثير من وجهات النظر المتنافسة؛ فنحن نقضى على الحرية فى المجتمع المدنى. وهو 
الاتحاه الذدى من شاه أن بلغى أية حاجة إلى الاإستخدام العام للعقل المنتظر قى 
العالم الجديد المستتير. 
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-١‏ مقدمة 

تدور مناقشتنا فى هذا الفصل حول هیجل (*) اeوم4 -۱۷۷۰(G.W.۴.‏ ۱۸۳۱). 
الذى بعد عمله؛ قلف ئح Philosophy of Aigh‏ اتا على درجة كبيرة من الأهمية 
بالنسبة للمجتمع المدنى. ويتمثل الهم الرئيسى لنا فى مناقشتتا لهذا العمل فى الوقوف 
على نقد هيجل لكانط. فقد رأى هيجل أن مقارية كانط فى الأخلاق لم تمثل سوى نوعا 
من "الظاهرية الفارغة." أى أن تصوير كانط لبادئه الأخلاقية الأساسية لا بقول بسوى 
أن الأفراد عليهم أن يسلكوا بما يتفق مع ما يشكل واجبات أخلاقية ضروريةء ولكن قى 
الوقت نفسه فإن هذه المقارية الخاصة فى تحديدها لهذه الواجبات لا تحدد بوضوح 
محتواها الفعلى. إذن فاسفة كانط الأخلاقية ظاهرية فارغة عند هيجل ء لأته فى حين 
يخبرنا كاتط بأته من المفروض دوما أن يقوم المرء بواجبه فإنه لا يخبرنا مطلقًا عن ذلك 
الواجب على وجه التحديد. بالطيع كان لكانط أن يعترض على توصيق ونعت هيجل 
ارؤيته» ومن ثم كان من شانه أن يدقع بآنه قد بين بالفعل الأبعاد الللموسة لواجبات 
الناس عندما طور رؤيته بخصوص المجتمع المدتى. فالمجتمع المدنى يمثل مؤسسات 
يمكنها أن تبلغ الحرية المتكاقئة ويأفضل صورة ممكنةء وهى بهذا تمارس هذا المطلب 
الخاص بمعاملة الناس كغاياتء وليس كوسائل. وقى وجهة نظرنا هنا آن كانط كان 
يبدو وكأن لديه حجة جيدة فى وجه هيجل. ومع ذلك اعتقد هیجل شيًا آخر. 

فقى متاقشته للحياة الأخلاقية ١نا‏ ا2ءأ۸اه على حد تعبيره سعى هيجل إلى 
توضيح المحتوى الدقيق لنماذج السلوك. والالتزامات المطلوية التى يجب على الأقراد 
تعزیزها. ولم يکن همه الرئیسی فى هذا مجرد تكريس احترام الناس لحقوق الآخرينء 
والتزامهم بذلك فحسب» بل كذلك بضرورة إيجاد مؤسسات تقر طبيعة السلوك الواجبي 
تعزيزه فى سبيل تلبية هذا الهدق. ومن ثم فكل شخص؛ بالنسبة لهيجل؛ يمتلك ”أهلية 


(*) ولد فى شتوتجارت بتلانياء ويعد واحدا من أعظم القلاسفة تأثيرا فى جميع العصور » والحق أن تاريخ الفلسفة 
منڌ وفاته يمكن أن يعد سلسلة من الخروح عليه وعلى اتباعه. ولكى يكتسب المرء شينًا من المنظور التاريخى عن 
كيركجارد » وماركس » وعن الماركسية الوجودية » وعن الأرثوذكسية الجديدة .. لا بد أن يأخذ قى إعتباره تأثير 
هيجل من حيت هو أحد العوامل الرئيسة : انظر : الموبسوعة الفلسقية ٠‏ ص ١ه‏ (المترجم) 
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الحقوق'» ومن الواجب عليه أن يحترم هذه الحقوق ويعيش وفقا للأمر القائل: "لايد أن 
نکون اشاضا: ونحدرم الآخرين کشخاہ "(') 


فنومنولوچيا الروح 

أفرد هيجل لتلك المؤسسات الأساسية المعنية بإدراك هذا الهدف مساحة من 
المناقشة فى رؤاه المتعلقة بكل من الدولة والمجتمع المدنى. وقيل أن نمضى فى مناقشة 
رؤيته للمجتمع المدنى من الأهمية أن تضع هذه الرؤية فى سياق اتجاهه الخاص بتطور 
الفهم الإتسانى عبر التاريخ. حيث سنركز على تلك الرؤية القاة؛ حسب هيجل؛ إنه 
بوصول المجتمع إلى ما كان عليه؛ أثناء الفترة التى عاشها هيجل؛ ومن خلال ما وصقه 
من تطور الدولة فإته؛ أى المجتمع؛ قد بلغ أفضل صيغة اجتماعيةء وسياسىة ممكنة. 
وفى هذا المقام يعد کتابه قتومتولو چيا الروح" أو علم ظalgر‏ |أر,* Phenomenology‏ 
مك ۴ه الذى نشر عام ۱۸٠۷‏ تبريرا أساسيًا لمفاهيم المجتمع المدنى والدولة التى 
تناقشها فيما يلى من تقاط رئيسية ضمن هذا الفصل ` . 

فى هذا العمل صور هيجل المستويات المختلفة للفهم الإنسانى بدا من مستوى 
الخيرة التى لا تمتل سوى مدركات الحس الخام Ylaãîîl «raw sense perceptions‏ 
لرحلة الحصول على معرفة كاملة للمحتوى العقلانىء والأخلاقى للخبرة الإنسانية. هذا 
بالإضافة إلى وقوفه على تطور الوعى الأخلاقى عبر التاريخ؛ بدءا من مفاهيم المجتمع 
مفتقدة للكمال الأخلاقى انتهاء - فى نهاية التاريخ ) - بفهم شامل لكل من طبيعة 


(+) ساد في عهد هيجل جو يتميز بالركون إلى رؤى الإلهام كان يشيع فى الفلسفة الألانيةء وهو ما لا يمكن 
تعقبه بدء امما قاله كاتط فى مقدمة كتأبه تقد الحقل المحض٠ ۱۷۸١‏ من آنه يمل أن تصل الفلسفة إلى 
الحقيقة قي نهاية القرنء وحاول قيخته عام ٤‏ آن یحقق ما وعد به کانط؛ ولم یلبٹ شیلینج الڌى تحمس 
في البداية لمجهود فيخته أن سلك طريق البناء على ما وضعه كانط وفيخته فأصدر "مذهبه الخاص في الثالية 
لمتعالية عام( - )1۸٠‏ وجاء هيجل شاعرا بأته يكمل ما بدأه كل من كانطء وفيختهء وشيلينج؛ بالإضافة إلى 
ما كان سائدا وقتها من شعور بأن ثمة عهدا يأكمله قد بلغ نهايتهء وأحس هيجل؛ مثلما أحس جىته الكهل: 
بآن المدينة التي عرفها قد وصات إلى ختامهاء ونه يعود ناظراً إلى التاريخ الأوروبي ويلخصه على نحو ما. 
فهو يقول في مقدمة كتابه آفلسفة القانون”: آحين تضع الفلسفة لونا رماديا فوق رمادي آخرء معنى تلك أن 
شكلا من أشكال الحياة قد شاخء ولا يمكن أن بعود الشباب بهذه الألوان الدكتاء بعضها فوق يعض » بل 
بمكن أن يفهم قحسب أن بومة ميترقا لا تيدأ فى الطيران إلا وقت الغسق. «المترجم. 
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الأخلاقء والأعمال المادية الضرورية لإدراكها. ويالنسبة لهيجل كانت نهاية التاريخ قى 
عام ۱۸٠١‏ عتدما وصلت البشرية إلى مرحلة يستحيل بعدها تحقيق المزيد من التطور 
الأخلاقى . بهذه النهاية أصبحت مثل الحرiı«‏ وlıklرlة ideals of liberty and equality‏ 
منتشرة عبر العالم» متجسدة كأقكار فى الدولة الحديثةء وخاصة فى المجتمم الüدنى‏ كما 
ورده هیجل () ۰ 

لا يتسم المقام بنا هنا سوى لمجرد إجراء تلخيص عن المسار الذى سلكه هيجل 
نحو معرفة الروح آو الوصول إلى وعی آخلاقی کامل؛ مما جاء قی کتاب 'فنومنولوچیا 
الروح." ففى المراحل الأولى من الوعى التى يطلق علبها اليقين الحسی لاہ آھ)ce-sense؛‏ 
يتمثل فهم الذات لدى الشخص قى مجرد مدركات حسية خام العالم أو "معرقة ما هو 
حالى آى ما يكون." فى هذه المرحلة يشير المرء إلى صقفات الموضوعات المدركة 
بصيغة ”ما هو آنى" أو "ما هو ماثل". ولكنه لا يكون قادرا على إدماج هته الخصائص 
المدركة فى صيغة موحدةء ومن ثم تشكدل الموضوع الكلى الذى تشكل قيه كل واحدة 
من هذه الخضائص المدركة عثصضرا أساستاء حدث فى هذه المرطة يمكن للمرء أن درى 
هذا الغصنء وتلك الورقة؛ لكنه يفتقد القدرة على صياغة المفهوم الڌى يتسنى له 
بواسطته أن يرتب على هذه الخيرة القول بان "هذه شجرة ") . 


المستوى التالى من الوعى هو الوعى الذاتى sef ceonsclousness‏ حیٹ نفھم 
أتقسنا كأشخاص مستقلين نتمتع بماهية خاصة تميزنا عن الآخرين. ونحن فى المراحل 
الميكرة من هذا الوعى الذاتى لا تملك معرفة كاملة للروح أو المفاهيم الأخلاقية التى 
يجب أن تحكم حياتناء بل يظل وجود الوعى الذاتى دالا على أن تلك المعرفة ماظلة فى 
الأقق." ومن ثم فنحن فى هذه المرحلة نتجاوز تلك الحياة الُعرفة فى ضوء خبرة 
مخططة وفق ما هو آنى وما هو مائثل؛ ونيداً فى الانتقال إلى المستوى الأعلى من الفهه 
الأخلاقى الوعى بالذات. ”بمقهوم الروح؛ يجد الوعى الذاتى؛ للمرة الأولى نقطة تحوله 
من ذلك العرض الشائق للآنى والماثل.. إلى النهار الروحى للحاضر." يبدا الوعى 
الذاتى فى الإقصاح عن صفته الأخلاقية الكاملة فما صوره هيجل ب "الإنسان الأول" 
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man‏ اك . وقد جاء تتاول هذا الإنسان الأول شبيها لما ورد من رسم حالة الطبيعة 
کنا تدافا فن لقوق اھا تد کل من فون واوا وروس قدا باکر 
القارئ تمثل حالة الطبيعة-مثلما وردت فى تلك الفصول- وصفا مما يفترض أن تكون 
عليه حالة الناس فى المرحلة السابقة على طور المجتمع الرسمىء» ومن تم يقدم مفهوم 
الإنسان الأرل صورة لخصائص الإنسانية فى مراحلها الأولى. فالأقراد» حسب هيجل. 
من هذا الطراز فى حاجة للاعتراف بهم من قبل الآخرينء وأن يتلقوا من خلالهم قبولا 
لأنقسهم كيشر.) وفى بحتهم عن الاعتراف بالذات لدى الآخرين يظهر الناس راغبين 
قى أكثر من مجرد إرضاء الرغبات الأساسيةء مثل الحاجة إلى العام والموی أو 
ما يقيم الحياة. فهم بالإضافة إلى ذلك يريدون من الآخرين أن يمنحونهم قيمة وأهمية 
لحياتهه. فالأفراد لا يمكتهم أن يصيروا على وعى بأتفسهم كأشخاص ذوى ماهية 
خاصة ما لم يمنحهم الآخرون قيمة كأشخاص منقردين." ولكن فى هذه المرحلة من 
التاريخ؛ عندما تكون الخيرة الرئيسية متمقة فى "الإنسان الأول“ تنشا العلاقات 
المدمرة.۔ لاذا؟ رآى هيجل أنه فى سعى كل شخص للاعتراف به من قبل اآخرين من 
الطبيعى أن يحاول الحصول على هذا الاعتراف بدون رده إلى الآخرين» ويتوج هذا 
الوضع بالصراع معيدا إلى الأذهان حالة الطبيعة عند هويز التى يسعى كل أمرئ قيها 
إلى إجبار الآخرين على منحهم إياه القيمة التى يبحث عنها » فى حين لا يمنحهم تفس 
الافذار اضتي ١‏ 

روأية هيجل لهذه الخبرة إتما تجسد رؤبته لهذا الصراع الذى طاNنًا‏ أستشهد به 
بين السيد والعبد. لأنه بالنسبة له وفى هذا الوضع؛ المشابه لحالة الطبيعة الهويزية؛ 
الذى يسعى قيه كل شخص إلى الحصول على الاعتراف من قبل الآخرين بدون رد ذلك. 
يتمثل المنتصرون فى السادة الذين يخضعون الآخرين لسلطتهمء ويتخنونهم عبيدا لهه. 
حيث يتيبح السادة للعبيد العيش # لشىء بسوى أن يقوموا على خدمتهم. والحقيقة أن 
هذا الوضع يخلق علاقة بين السيد والعيد؛ يتقلص قيها وضع العبد إلى مجرد حيوان 
مذعور بلا كرامة ولا إنسانية. ولكن هذه الخبرة تحمل فى كنفها عوامل هدمها تاركة 
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كلا من السادة والعبيد فى الشقاء ينعمون."" فمن يعترف بالسيد سوى هذا العبد الذى 
لا يحترمه؟ الحقيقة التى مؤداها آنه يعترق به من قبل من لا يمكنه فى الحقيقة منثحه 
الاعتبار الذى يطابه. بالمثل لا يمكن العيد أيضاً أن يكون سعيدا فى هذه العلاقة حبث انه 
لم ُعترف به مطلقًا كإنسان بل كمجرد وسيلة يستخدمها السيد لتحقيق غاياته") ٠‏ 

وتصبح خبرة العبد فى النهاية أساسا ينطلق منه نحو الحريةء وخلق مجتمع مدنى 
يقوم على الالتزام بالحقوق الكاملة للجميع. كيف يحدث هذا؟ فى البداية يجد العيد 
نفسه فى عمل من أجل السيد يحقق للأخير الإشباع الذى يبغيه. حيث نتمثل دافعية 
العبد للعمل هنا فى الخوق من السيد» ومع ذلك فمع تقدم التاريخ يطور العبد من قدرته 
على آداء العمل بدوافع تسبغ على العمل قيمة من قبيل الإحساس بالمسئولية. ومع نشوء 
هذه الدواقع يدرك العبد أنه ليس مجرد أداة للسيد بل إنساتًا حقيقيًا فيتقدم ويتطور 
أكثر فاكثر عندما يدرك انه قادر على العمل الخلاق الذى يؤدى به إلى اختراع 
التکنولوچيا التى تتيح له تغيير العالم الخارجي. هذه الخبرة تمكته من تصور مجتمع 
يتغلب فيه على خوفه من السيد» ويدعو فيه إلى حريته. ولكن تظرا لأنه» أى العبد؛ 
ما زال مقیدا بسیدہ قھو لم يعد حرا بعد. ومن ثم فهو فى مرحلة لا يمكته فيها إلا أن 
يتوق إلى الحريةء ويتصور كيف بستكون الحياة عندما يتالها (°") ' 

ويطور العبد من فلسفة تنم عن رغبته فى الحريةء وكانت المسيحية اهم ما جاء به 
العبد فى هذا الصدد. فالمسيحية فى نظر هيجل طريق للتفكير يؤدى دائما إلى بتاء 
مجتمع مدنى يقوم على فكرة توفير الحرية ألجميع. كيف يحدث هذا؟ تقوم المسيحية 
على رؤية مفادها أن جميع التاس لديهم المقدرة على القيام باختيارات أخلاقية. والحرية 
هى أن تكون فى وضع يخول لك اختيار الأخلاق دون الشر. ومن ثم فالآقراد بحريتهم 
يمكنهم جعل الأخلاق أساسًا لحياتهم. غير أن هذا الهدف بالنسبة للمسيحى لا يمكن 
بلوغه على نحو كامل على الأرض إنما أدراكه يكون فى الحياة الآخرة أو جنة الله. 
ويامتلاك المسيحية للفهم الصحيح للحرية فهى تخبر الناس بالا يتوقعونها أو ينتظرونها 
فى هذه الحياة. ومع تقدم البشرية قى التاريخ؛ حسب هيجل ؛ يبزغ المجتمع المدنى 
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الذى يتيبح للناس إدراك الرؤية الأخلاقية المسيحية فى هذه الحياة. والمجتمع المدنى هنا 
موو كق اليحث عن الحرية فيه فى أمكانية الاعتراف mutual recogni- Jal‏ 
هنا أو الاحترام المشترك للحقوق الخاصة بالجميع.' وهى الخبرة التى تمت 
مناقشتها فی کتاره "فلسفة ألحق ۸و۴ ٤ه‏ yطم‌هءه‌اآا۴؛‏ ألذی وصق فيه هيجل. 
العلاقة بين الدولة والمجتمع المدنى. 


۳ - المجتمع المدنى 

إتن ما المجتمع المدنى؟ وكيف يحقق هذا الاعتراف المتبادل؟ بالنسبة لهيجل يتمثل 
المجتمع المدنى فى ذلك الحيز المستقل الذى يستوعب المصالح الموجودة بعيدا عن الدولة. 
وهو متصور" كساحة تتلاقى فيها المصلحة القردية لكل شخص بمصلحة الآخر". ووفقا 
لوجهة التظر هذه يمثل المجتمع المدتى حيرا من الحياة يعد معاديا للدولة والتزامها 
بإعلاء نظرة أرقى للصالع العام " » حيث تشير خبرة المجتمع المدنى فى هذه الرؤية 
إلى وضع يسعى الأآفراد فيه لتتبع مصالحهم الذاتيةء وغالبا بدون اعتبار للالتزامات 
والواجبات التى تشكل أهمية أساسية قى حماية الحقوق الواجب متحها للجميع. وعلى 
الدولة بدورها أن تعمل على التغلب على تلك الملامح التدميرية التى تكتنق نزعات 
الملصلحة الذاتية وذلك بغرض تحقيق مناخ للقضبيلة المدنيةء وما بصاحبه من تدعيه 
الصالح العام متضمتا احترام حقوق الآخرين. 

ولكن ما ملامح الحياة المعاصرة التى تقحم المجتمع المدنى فى ساحة من المصالح 
امتعاركة؟ وكيف يتجاوز المجتمع المدنى هذا الوضع لخلق مجتمع يتحقق فيه الاحترام 
التبادل للحقوق؟ مناقشة الجزئية الأرلى من هذا السؤال تفرد لها ما بلى من ققراتء أما 
ما ستورده من مناقشة لأدوار كل من الثقاباتء والدولة فستتكقل بالجزء الثاني من السؤال. 

فى المقام الأول يشكل التاس جملة العمالء والمستهلكون لما ينتج عن عمل 
الآخرين. ولنأخذ هذا البعد الأخیر أولا. فعلی خلاق ماركس؛ كما سنرى لاحقًا؛ رى 
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هيجل أن الصفة الرئيسية للأفراد فى المجتمع المدنى ليست فى كونهم سلعًا باع 
وتشترى من قبل أناس أكثر حظوةء وقوة » يسعون إلى استخدام قوة عمل الآخرين من 
ال ماع الاس ل كى الى تج اران مت حقو عة أن وغ مذ 
الحاجات الجديدة يسعون لإشباعها الواحدة تلو الأخرى. 

لم تتكاثر الحاجات؟ لأن التاس؛ كما يقول هيجل: يتمسكون "بمطلب المساواة مع 
الآخرين فيما يخص إشباع الحاجات." وفيما هم يضاهون بعضهم البعض كمستهلكين 
نجدهم يخلقون شعورا بالمساواة بینهم. کما آنه وقی نفس هذا السیاق؛ حیث یبدی کل 
فرد رغبات مشابهة فيما يخص استهلاك السلع وال منافم؛ دائما ما تكون هناك حاجة 
الى الاختلاف عن الآخرينء حاجة إلى التميز يقفصحون عنها فى بسعيهم؛ أى الأفراد؛ 
لامتلاك بسلع أو مناقع متميزة. قى هذا السياق تأخذ الحاجات فى اتساع مستمر 
ومتواصل مصاحبا لتطور الشهوات التى يجب إشباعها بخلق وتطوير منتجات 
جديدة . ("/ وفى مناقشته لتكاثر الحاجات كان فى ذهن هيجل لا محالة وضع السوق 
الحديث؛ حيث يأمل الناس فى امتلاك ما يكفى من مال لإشباع رغياتهم» وحيث يأملون 
فى إيجاد طرق لإشباع الرغبات الكثيرة عند الآخرين كوسيلة لكسب الال 


وتلبية الحاجات لا يمكن أن تتأتى لنا إلا من خلال العمل الذى ينتج السلعء ويشبع 
الحاجات الأسابسية.) والعمل الذى يؤديه كل شخص هو جزء من عملية أكبر 
أو تقسيم أوسع للعمل؛ نظام يتيح لوظيفة كل عامل أن تكون ”آقل تعقيدا ومن نم 
تكون مهام كل عامل أسهل فى الأداء. ويفضل هذه الحقيقة تتزايد مهارة كل شخص 
جنبًا إلى جنب مع الخارج الكلى لعمله. وهتا يجد الأفراد أنفسهم فى علاقات تتصف 
بالاعتماد المتبادل على بعضهم البعض» كل يساهم فى مهمة أكبر لإنتاج ما يكفى من 
البضائع والسلع المتنوعة قى سبيل إشباع الحاجات المختلفة لدى أعضاء المجتمع. 
وتقسيم العمل بالنسبة لهيجل يرمز إلى 'وجود اعتماد لجميع الأشخاص على بعضهه 
البعضء وعلاقاتهم المتبادلة فى إشباع حاجات الآخرين."') كما أنه ويمضى الوقت؛ 
بعد أن يصير العمل أكثر تحديدا فى ضوء تقسيم العمل؛ يصبح العمل اكثر آلرة 
وروتيتية بحيث يمكن وقتها إحلال الماكينات محل الإنسان (). 
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يسنجد أن ما يدعم البنية الكاملة للسوق من استهلاك وعمل » هو المجتمع المدنى 
الذى يقوم على تقسيمات طبقية. فهناك طبقة زراعيةء وطبقة تجاريةء وطبقة الموظفين 
المدنيين. تتكون الطبقة الزراعية من ملاك الأراضى ممن تنش دخولهم عن أعمال 
الأهمية الاجتماعيةء والمكانة البارزة التى يخلعها المجتمع على عائلات بعيتها يما لدنهما 
من ممتلكات خاصة. أما الطبقة التجارية فهى تشكل نظاح العمل الذى ينتج ما يشيع 
حاجات الناس من مناقع وسلع. وتحت عباءة هذه الطبقة نجد عمال الإنتاج الضخم 
والحرفيين الذين يعملون فى منظومة العمل التى يضعها رجال الأعمال المهتمين بإتتاء 
السلعء ولك التمط من رجال الأعمال المنخرطين فى مجال التبادل والتجارة لا ته 
إنتاجه من سلع ويضاتع. ومن الطبيعى هنا أن تكون هذه الطبقة مهتمة بإيجاد طرق 
لجعل الريح المالى هدفا رئيسيا لعملهم. أما طبقة المثقفين المشكة من موظفين مدنين؛ 
فده الطيقة اللمتوسطة؛ فهھی تقوم باأرساء البيروقراطة التتفيثيةء وتتأخصس مهمنهم 
الرئيسية قى تنفيذ القانون على نحو عادل وموضوعي» وهم فى هذا يطلق عليهم ”الطبقة 
الحمومية لأنهم من المفترض أن يكونوا قادرين على العلو فوق المصلحة الذاتة ٠)"‏ 
التى بواسطتها دمکنه تحفقق رعباته»ء وكذڏلك مسالة تنظيه العملء وأليناء الطبقى 
امتتاقسين حيث يسعى الجميع إلى الكسب على حساب الآخرين وفى الغالب بدون 
الاعتبار للصالح العام ۔ فكيق يتم تجاوز هذه المصالع المتصارعة بحىث لا تكون 
(+) حين أتشاً هيجل الدولة- الوظيقة مرجعا أعلى للتقرير وعقلاً قعالاء وحين وصف المجتمع المدتى حقلاً الصراع 
من أجل الريج» وحين عرض اللكية والعمل كمقومات محتومة فى المسار التاريخىء وحين وعد مستقيلاً بالإشباع 
الشامل كمحصلاة ل عالية الولة الموظفةء لم يقم سوى بتخدير للوضع الواقعى. وضع المجتمعات التى استولت 
قيها أقلية من السكانء البرجوازية الصناعية والتجارية والملاك العقاريونء على مقدرات الدولة وسلطاتها للحفاظ 
على ابستغلالها الاقتصادى وهيمتتها السياسية. ونسى أن الفئات القائدة سياسياًء قى بروسيا کما في فرتسا 
والمملكة المتحدة أيعد ما تكون عن أى اتقصال عن المجتمع المىني؛ وأتها تحتل فيه مكانة مهيمنةء وان قراراتهاء 
التي تزعم اتخاذها وفقاً المصلحة العامة إتما تقيد فى تعزيز سلطتها. ويذلكء لم ير أن نشاط المجتمم كيا 
تصورة لزم الصناعين واللاك العقأرىين بالسعى وراء الریح الأقصى ويممارسة عنف متزاید اما وأددا صل 
شغيلة المدن والأرياف . ( من تحليل لنقد ماركس لفلسفة الحق الهيجليةء تاريخ الأفكار السياسيةء قرانسوا 
شاتتلء وآخرون» ترجمة خليل أحمد خليلء كتاب الفكر العريىء )۱۹۸١‏ «المترجم. 
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مصالح طبقة واحدة فقط؛ ولنقل طبقة التجاريين؛ هى المهيمنة نافية بذلك آية أهمية 
لحاحات الطبقات الأخرى قى المجتمع؟ 

لإنجاز هذا الهدف تطرق هيجل إلى مناقشة النقابات(*) corporations‏ )"؟( التى 
تتكون من تنظيمات تضم العمال» ورجال الأعمال وتقوم على إنجاز هدقف إنتاجى فى 
المجتمع. ومن ثم؛ ففى هذا الإطار؛ تؤدى كل نقابة نمطا مهما من العمل؛ يعد ضروريا 
لصالح المجتمع. علاوة على أن كل نقابة من شأنها؛ كما يقول هيجل؛ أن تعتنى 
بمصالحها الخاصة فى إطار الحيز الخاص بها.") فقد توجد مؤسسات لأنماط 
متنوعة من الأنشطة المنتجة لنقل مثلاً؛ إذا لجنا إلى أمقة معاصرة؛ صناعة الصلب 
أو الأجهزة الكهريائية. كل من هذه النقابات لابد أن يكون لديها احتكار للتحكم قى 
إنتاح المنتجات المرتبطة بحيزها أو مجال تشاطها الخاص. هذا بالإضافة إلى آنها فى 
عملها فى هذا الحيز الخاص؛ قد تصبح منافسة مع نقابات أخرى. على سبيل المثال قد 
تتصارع مصالح مؤسسة كهريائية مع مؤسسات الصلب حيث تسعى الأولى إلى 
تخفيض سعر الصلب يما يمكّتّها من تصنيع أجهزة كهريية بتكلفة أقل. ولكن لأن 
التقابات؛ كما بقول هيجل؛ خاضعة لإشراف السلطة العامة "قان نشاطها سيكون 
موكولًا إلى الدولة" ومن تم فإن الصراعات يمكن تسويتهاء والتوسط فيها باسم 
الرفاهية العامة للمجتمم ككل. ويناء على هذه الإمكانية ستتولى الدولة - كإحدى 
مهامها الرئيسة - مهمة التنسيق بين أنشطة المؤسسات بحيث يمكن لكل منها ويواقع 
إسهامها لمصلحتها الخاصة أن تساهم أيضا قى الصالح العاح. 


(«) الترجمة الصحيحة المصطلح هنا هى "النقابات" وليس المؤسسات الضخمة الصيتة. وقد استندنا فى هذا 
إلى المقايل الألانىء وأيضاً اعتمدنا على مصدر ثقة يتمثل فيما ورد على لسان ماركس فى حديثه عن أن 
البنية الإقطاعية للملكية العقارية (فى ألانيا) يقايلها فى المدن الملكية التقابية التى هى تنظيم إقطاعى 
للحرف. ققد كانت اللكية هنا تقوم بصورة رئيسية قى عمل كل قرد: إن ضرورة الاتحاد ضد النيالة 
التهابة المتحدةء والحاجة إلى أسواق مغطاة مشتركة فى وقت كان الصناعى فيه تاجرا أيضنًا ء والمتافسة 
التعاظمة للأقنان الذين كاتوا يبهريون بأعداد كبيرة نحو المدن المزدهرةء والبتية الاقطاعية اليلاد 
بمحموعهاء قد ولدت جميعاً التقابات الحرفية ٥0۲00۲۵00١5‏ : اتظر : كارل ماركس, فريدريك انجلر؛ 
"الأيديولوچية الألانية" ترجمة د. فؤاد أيوب» دار دمشق الطباعة والنشرء ,۱۹1۸ «المترجي. 
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رجزء من ذاك الصالع العام أن توفر تلك النقابات للناس عملا آى وظيفة مفيدة 
ومنتجة. ففى النقابة التى تصبح "البيت الثانى" للفرد يتلقى المرء التدريب المطلوب اتلم 
المهارة التى سيؤديهاء علارة على وضعه تحت متابعة تجعله دائما يحافظ على مستوى 
مرتفع من الكفاءة. بالإضافة إلى ذلك قفى مقابل عمله يكفل الشخص مستوى لائق من 
المعيشةء وأيضسًا؛ كعضو فى النقابة يتمتع بمكانة جيدة؛ يمنح الفرد فى تظر الحاله 
اعتراقًا عامًا أو کما یسمیه هیجل دلیلاً علی آنه " شخص وآنه ینتمی إلى کیان كلى 
يعد فى حد ذاته وحدة عضوية فى المجتمع ككل*") ' 

هذا ومن الواضح أن سعى المرء للاعتراف به "كشخص" من قبل الآخرينء 
والمجتمع يبدو موحيًا يانه ما لم يكن القرد قادرا على أداء عمل ما بصورة جيدة» ومن 
ثم أن يكون عضواً فى تقابة متمتعا بمكانة جيدة؛ فقد لا يتاح له حتى مجرد الاستمتاع 
بكامل الحقوق المكفولة للجميع. فبدون أن يكون عضوا قى مؤسسة مفوضة ... يصبح 
المرء بلا مكانة أو كرامةء ومن ثم يتزل هذا الانعزال بفاعلية عمله إلى درجة شخص- 
متمرکز- حول ذاتهء ویصبح رزقه ورضاءه غير مضمونین" . ورغم اننا لسنا بصدد 
البرهنة على أن الشخص الذى ليس عضو فى نقابة لايد أن تنتزع حقوقه منه فقد بدا 
هيجل موحيا بأنه أيا ما كانت الحقوق التى يمتلكها الفرد فستكون فى منزلة أقل قيمة 
من تلك الحقوق التى يمتلكها شخص يتمتع بعضوية كاملة فى نقابة. 

ولإعطاء مثال على هذه اانقطة من وحى ما نعيشه فى مجتمعنا حاليا نقول إن 
الشخص الذى بتمتع فى إحدى المهن بتقدير عال؛ لابد وأن يكون متمتعا باحترام يفوق 
الاحترام الذى يتمتع به شخص بدون عمل» أو كما ندعوه نحنء وريما هيجل أيضاً؛ 
ب ”عامل اليومية '» أو الشخص الذى بلتحق بعمل مؤقت مقابل الوظيفة الدائمة 
فى مجال ما." نعم إن العمالة المؤقتة أو عامل اليومية سيتمتع بنفس الحقوق التى 
للآخرينء ولكن بسبب وضىعه الأقل شأنًا فى المجتمع فلن تمنحه تلك الحقوق بسوى دعم 
هزيلرفى امجتمع قيامنًا على ما تضمنه هذه الحقوق من دعم حقيقى. فعامل الأجر 
اليومى قد يكون قادرا على ممارسة الحق فى حرية الکلامء ولکن من سیستمع له؟ قد 
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يكون ديه الحق فى الحصول على رعاية صحيةء ولكن هل بسيكون بنفس الجودة المقدمة 
للأعضاء الأعلى مكانة فى المجتمع؟ وهكذا 

فهذا الإخفاق المحتمل فى توقير قيمة كاماة للحقوق لجميع من يقعوا خارج حيز 
النقابات يعاود الظهور أيضا فى معالجة هيجل أو نظرت للفقراء» قهو يرى أن الاقتصاد 
المزدهر سيضمن وظائف لن يد يتمتحون بمهارات مطلوية لدى المجتمع» ولكن فى الوقت 
نقسه لن تكون هناك وظائف لن لا بتمتعون بالمهارات اللازمة.“' ويالتالى بسيكون 
هتاك ”قطاع عريض" من الناس ممن سيتخلقون عن مستوى العيش الأسابسى. ‏ فكيف 
سيكون الأمر حيالهم؟ لم يناد هيجل بحصول الفقراء على مصروقات مالية سواء من 
الأثرياء أو من المؤسسات الخيرية ؛ لأن هذا سيثبطهم عن العمل . ومن ثم فقى غياب 
العمل لن بتمكتوا من تيل ما يمثل عتد هيجل الميداً الأساسى للمجتمع انى آلا وهو 
الشعور باحترام الات والاستقلالية ") . 

كذاك لم ير هيجل لزامًا على الدولة أن تخلق عملا المتعطلين لآن هذا من شأته أن 
يضخم عاها؟٣1‏ من حجم الإنتاج" مسفرا ذلك عن زيادة فى السلع تفوق القدرة الفطية 
على الشراء. وهذا ما يستتيع؛ عند هيجل؛ القول بأن المجتمع المدنى القائم على السوق 
الحر غالبًا ما لا يكون قادرا على حماية الناس من الوقوع قى براثن الفقرء ومن أن 
يصبحوا جِزءٌ من الرعاع" أو ممن لا يقيمون وزتاء بسبب فقرهم» لأى من القيم 
الأخلاقية الأساسية مثل الصواب والخطاء واحترام الذات(". 

وهنا تكشق معالجة هيجل لوضع الفقراء عن مصدر رئيسى آخر من صراع 
. الملصالح فى المجتمع المدنى۔ ومع ذلك ليس من الواضح أن دولته ذات الدور المهم فى 
مساعدة المجتمع المدنى على مواجهة تلك المشكلات المرتبطة بالصراعات المتعلقة بالعملء 
والطبقةء والإستهلاك؛ سيكون لها أى دور فعال قى مواجهة تلك المشكلات المرتبطة 
بالققر والتى تتسبب عن عدم التوازن التاتج عن حياة السوق. 
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٤‏ - الدولة وأالفضيلة المدئية 

Gt ESE SE‏ » وتوفر 
اساسا لانتقال المجتمع صوب مفهوم الرقاهة العامة. ویجدر بنا ان نذکر مرة أخرى أنه 
لا يجب أن نخلط عند هيجل بين الدولة و المجتمع المدتى.“ ففى الأخير يفصح الناس عن 
مصالح خاصة تعبر كل منها عن مفهوم المرء للحرية الشخصية. وإذا كان على الناس 
أن یعرفوا آنفسهم تعریقًا مانعا؛ فی إطار مصالحهم التی یمتلکونها كأعضاء فى 
اللجتمع المدتى؛ فمن شأانهم إذن أن يفكروا فى أن عضويتهم فى الدولة كانت مساة 
اختيارية» وتقوم فى جانب كبير متها على ما إذا كانت الدولة ستدعم مصالحهم 
الخاصة آم لا. بيد أن كل شخص؛ حسب هيجل؛ مقدر عليه بصفته جرْءا من منظومة 
مؤداها التمتع بحياة مدنية كاملة أن يعيش حياته بما يتقق مع مفاهيم للالتزام تتسم 
بفاعليةء وإلزام على نحو شامل. والدولة التى تجسد تلك الالتزامات ليست اختيارية بل 
حقيقة لازمة لأية حياة إنسانية مزدهرة (") ٠‏ 


فالأمر أن هيجل لم يقم سلطة الدولة على مفهوم اتفاق المصالع المختلفة فى 
المجتمع على تقبلها. بل أسندها إلى إدراكنا أن هناك حقيقة عقلية توجد مستقلة عن 


(×) النولة الهيجليبة هى الاتحاد الوق والكامل بين القردية 8 ءالوںلاالم!"ا والشمول .Lunlversalisme‏ 
فيجب على الدولة ألا تقرض قط على المواطتين شيئًا من شأنه أن يمس ببعض ألتوات فااامuلاvالما.‏ 
ومن جهة آخرى يجب على المواطنين ألا يطلبو! أو ينتظرو! من الدولة شينا يكون قابلاً لان يجعلهم خارج 
قانون الطبيعة الإنسانية » فى الدولة تتجه إرادة كل إنسان إلى الشمول بمعنى إلى اللانهائي وغى الدولة 
ويواسطتها تكون الحرية أخيرا مطلقة بصفة حقبقية. ٠‏ فقي القديم كانت الدولة تظلم الفرد ولذلك لم يكن 
مخلصا وإنما كان مزورا أو كاتباء آما حاليا فعلى العكس يوجد فلاسفة بتركون كل مواطن لغامرات 
إرادته ويتركون الدولة نتكون عن طريق الاتفاق التلقائى بين الإرادات الفرديةء وهؤلاء أيضا بحدثون بليلة 
فى الدولة عن طريق الخلط بين الفردية الكاملة والشمول الكامل. إذن مهما كان الأصل التاريخى لادول 
ومهما كان الشكل الذي اتفق عليه التاس فى الدولة قجوهر الدولة يكون إلهيا . والحقيقة انه لا كان الحرية 
أن تصير فى الدولة مطلقة و لا تهائية لازما أن تكون الدولة إلهية 8الاW‏ ۸6۲ا |١‏ م0 stا dı stat‏ إن 
حكم الله وشرعه فى العالم لتكون الدولة أا أهماء مل ووا Es İst der gang gottes inderwett‏ راجم : 
جتور الاشتراكية الالاتية » حان جوريس 85ل 88۸ل» ترجمة فوزی عبد الحميد. ۱۹١١,‏ (المترجم). 
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الصالح المختلفةء والمتنوعة فى المجتمع وأن الدولة توجد كهيئة مستقلة بذاتها قى 
علاقتها بهذه المصالع بغرض أوحد هو إعلاء هذه الحقرةة(") 

قرؤية هيجل لادولة تختلف بشكل دال عن تلك الرؤية التى عرضتا لها فيما سيق 
فدولة لوك ؛ لكونها تنشاً عن موافقة المواطنين؛ فهى ثَمتّل فى الأذهان بما أنها تمثيل 
للمصالح المختلفة فى المجتمع» ومن ثم لن يكون ممكتًا؛ بالنسبة للوك؛ أن نخلق دولة 
متفصلةء ومتميزة عن المجتمع نظرا لأن الدولة كتمثيل للأغلبية إتما تعد تجسدد 
للمصالح المختلفة التى تشكل المجتمع. أما دولة كاتط فهى قريية من دولة لوك حيث 
تقوم على الحاجة إلى تدعيم المصالح الأإساسية للمجتمع حتى فى ظل توقعها بأن هذه 
المصالع تتتاول القضايا من زاوية العقل العام. 

أما عن هويز فكان سيبدو وكأنه يعرف الدولة بحيث تشتمل على الجوانب الخاصة 
بكل من لوكء وهيجل. فالدولة عند هويز تنش كما هو الحال عند لوك؛ عن الاتفاقء 
وهى أيضًا موكلة بالدفع بمصالح المجتمع إلى الأمام. ولكن؛ بالنسبة لهويز؛ بسبب أن 
إحدى المصالح التى يريد الناس الدقع بها فى المجتمع تتلخص فى الحاجة إلى وحدة 
متماسكة قوية متمتلة فى قوة الدولة؛ بغرض حفظ النظام والاستقرار؛ ققد أورد لتا 
هويز ذلك الطراز من الدولة التى يمكنها أن تقف خارج هذه المصالح وتكون مستقلة 
عنها بغرضن تحقيق النظام. والإستقرار. ومن ثم تُخلع على دولة هويز الصفة الهيجلية. 
ويالتالى كان هويز؛ دون عن لوك» وكانط؛ الأكثر احتمالًا لتقبل ما قام به هيجل من 
فصل الدولة عن 'المجتممع المدنى" . 

وأخبراء كان من الوارد لانتل زف هذا القصل الذى قام به هيجل للدولة عن 
المجتمع. فالدولة بآغراضها وأآهداقها؛ مرتيطة دائما بمقهوم المواطنين عن الصالح 
العام. من ناحية آخری یقف روسو مع هیجل فی کونه لا یرغب فی مجتمع لا تملؤه 
بسوى طبقات مختلفة توجهها المصلحة الخاصة؛ ممن لا يوون سوى القليل بل وقى 
الغالب لا يولون مطلقا اهتمامًا بالصالح العام. وحيث لا يمكن تحقيق إرادة عامة 
a gene wi‏ قى المجتمع؛ قىما بين الملصالح المختَلقة؛ فريما وبحد روسو فی فصل 
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هيجل للدولة عن المجتمع المدثى شيئًا محبدا؛ كطريقة لتحديد. ومن ثم فرض الإرادة 
العامة على مجتمع مستعص يلهث ورأء المصلحة. 

من متهم يحالقه الصواب فى هذه الأمور؛ هيجل آم الآخرون؟ يبدو عامة أن النولة؛ 
فی المجتمع المانی؛ تحتوی على عناصر من کل من هذه الرؤی تتعايش كل منها مع 
الأخرى. فى هذه الحالة قالدولة فى المجتمع المدنى ليست محددة على وجه الحصر فى 
ضوء المنظور الهيجلى ولا منظور لوك. حيث إنه؛ بادئ ذى بدء؛ ليس هناك شك فى أن 
الدولة؛ إلى حد ما؛ نتاج للمصالح المختلفة التى تشكل المجتمع الباسطة سلطتها عليه. 
قلس من الممكن أن تفصل الدولة كاملة عن حيز المجتمع المدنى كما حاول هيجل أن 
يفعل. ولكن من ناحية أخرى يجب على الدولة آن تمارس سلطات مستقلة فى الحكم 
بالآصالة عن مبادئ تعد فى أصلها مهمةء ومصيرية بحيث يعززها جميع العاقلين. وهى 
بهذا الدور يجب أن تتفصل» فى بغخض الأحيانء عن المجتمع بالشكل الذى وصفه كل 
من هويزء وهيجل. وحتى بالنسبة للوك؛ قإن الدولة عليها أن تكون حكَما محايدا بين 
الصالع المتصارعة. على أية حال إن العلاقة الثنائية للدولة مع المجتمع لا توحى فقط 
بمجرد وجود مصالح كثيرة فى المجتمع المدنى بل آيضًا بأنه يوجد؛ وكما أشرنا فى 
الفصل الأول- بيئة آخلاقية أوسع يجب المحافظة عليها إذا ما كانت هتاك رغبة فى 
تأمين الصالع الأساسية للجميع » وفى حالة من ناقشناهم من كتّاب وأيضًا من 
سنناقشهم الآن ولاحقا؛ بمن فيهم هيجل؛ فإن القيم الأسابسية التى يحفظها المجتمع 
المدنى إتما تشمل التزامًا بحماية الحقوق للجميع. 

ولنعد إلى رؤية هيجل عن الدولة؛ فهو يرى أنها عندما تكون قادرة على منذح 
ا لمفهوم الذى يمكن الجميع أن يتبعوه عن الرفاهة العامة؛ سيتحول المجتمع المدنى وقتها 
من وسط سعتاا" من المصالح المتصارعة إلى وضع تكون الطبقات المختلفة فيه قادرة 
على التعاون من أجل تحقيق مصالح مشتركة على المدى البعيد. فى هذا السياق توقع 
هيجل أن يشارك جميع أعضاء المجتمع قى الرقاهة العامة ومن ثم فبدلًا من أن يظلوا 
أسيرى المصالح المتصارعة سيتسنى لهم الاندماج قى مجتمع يعمل صوب أهداقف 
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واحدة. ويالنسبة لهيجل قحتى فى وجود مصالح خاصة عند الأفراد فإنهم قادرون» رغم 
ذلك على اعتبار أنقسهم أعضاء مساهمين قى المجتمع. 

كيف تَنَظّم دولة هيجل بحيث يتسنى لها تحقيق هذا الهدف؟ نقول إن الدولة 
الحدىثة انما تستند الى دستورها د ٠ناںاتاوئمهت‏ الذى بتالف من الميادئ الأساسية 
العقليةء والشاملة التى تحدد طبيعة الدولة والمؤسسات التى تقف على تتفيذ هذه 
الميادئ ("" وهذا يعنى أن المبادئ التى تمضى الدولة فى هديها ليست نتاجًا لاتفاق 
اجتماعى عام بين طبقات مختلفة» أكثذر من كونها إفصاحا عن الحقائق الشمولية للعقل؛ 
التى يجب اتباعها دائما. وسنتطرق أولا - قيما بلى- لناقشة المبادئ الرئيسية التى 
تستتد إليها الدولة. 

بشكل عام تلتزم الدولة الحديثة بتأمين الحقوق الأساسية لكل فرد. تلك الحقوق 
التى تساعد على تأمين حرية الشخص فى القيام بخياراته الأساسية حيال ما يرتضيه 
من طريقة لحياته. ولكنها- أى الحقوق-لابد أن رى فى الوقت ڌاته داخل سياق يحتم 
على الأفراد أن يعترفوا كذلك بواجيات أساسية. واجبات يجب أن يدعمها الجميع 
كشرط لتآمين الحقوق للمواطنين كافة. ومن ثم فالحقوقء والواجبات فى وتاق مع 
بعضهما البعض » وكلاهما ”متحدان فى علاقة واحدة "۶" طا ٤آ‏ مهو اكا » فالأفراد 
لديهم مصالع خاصة يبستخدمون لراعاتها ما يتمتعون به من حقوقء ولكنهم فى ذلك 
عليهم أن يعززوا جميع المعابير المرتبطة بالواجبات التى تعتبر ملزمة؛ ويشكل شامل؛ 
لجميع المواطنين. لأن الفرد فى واقع الأمر يدرك آنه بتدعيم واجباته قى مجرى تتبعه 
لصالحه إنما يصبح عضواً ملتزْمًا بواجبات المجتمع ومتمتعا بحماية حقوقه كاملة. هنا 
يقول هيجل: ”ان الفرد المنعزل #4 اداهءا بقدر ما تكون واجباته محل اعتبار فإنه يظل 
قار فی حالة خضوع؛ على عکس ما یکون كعضو فی مجتمع مدنی ا0ء إcivi‏ ؛ 
قإنه يجد فى أدائه لواجباته نحو هذا المجتمع حماية لشخصه وأملاكهء وأعتناء برفاهيته 
الخاصةء وإشباعا لمغزی وجوده» ووعیه وشعوره بذاته كعضو فى كل» وأنه بقدر إتمامه 
لواجباته كاملة عن طريق آداء مهامه وخدماته اادولة #هاء بقدر ما يتمتع بتدعيم 
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وأمان.") آما عن مؤسسات الدولة التى تقوم بتنفيذ الحماية لكل من الحقوق, 
والواجبات فإنها تنتظم فى ثلاثة أقسام: املك والهيئة التنفيذيةء والهيدّة 
التشرىعة.(") . 

يعتلى الك ١ءءدمهم‏ قمة الدولة عتد هيجل(**) فقد اعتقد أن اللكية الدستورية 
constitutional monarchy‏ كاتنت 'بمثابة إنجاز العالم الحددت (۷) وبرمز الك هنا 
لالتزام الدولة بكل من مبادئها الأساسية ومؤسساتها التى يمكن أن ثقف على تنفيذها 
على افضل حال. وليست فكرة اللكية؛ كما ترد هنا؛ ملكية مطاقةء فالواضح بالفعل أن 
ملك يرى هنا كمشارك فى مسئولية الحكم مع الآخرين. ومناقشة هيجل العلاقة بين 


(ء) فى تأكيده على حالة الدولة الواحدة التى لا تقبل الفصل تماماً مثل أعضاء الجسم ... نجده يسمى مجموع 
السلطات ياسم المكومة وہںہماوهR‏ آی نظام الحكم » وياسم الهيئة الحاكمة وقى وقت معين ياسم 
"السلطة الحاكمة الخاصة.ء Besondere Regierungs”‏ (الترجم) . 

Nhat Hegel really wants, however, is nothing other than the universality of the constitu- (+*±( 

tion and the laws is the crown, the sovereignty of the state. So it is wrong to make the 
crown the subject, and, inasmuch as the power of the sovereign can also be understood 
by the crown, to make it appear as if he [the sovereign] were the master and subject of 
this moment. Let us first turn to what Hegel declares to be the distinctive principle of the 
power of the crown as such, and we find that it is the moment of ultimate decision, as the 
self-detormination to which everything elise reverts and from which everything else derives 
the beginning of its actuality" in other words this absolute seif-determination." Here Hegel 
is really saying that the actual, i.e., individual will is the power of the crownîl2 rısayS it 
this way: When...the will gives itself the form of individuality ....this constitutes the resolu- 
tion of the will, and it is only in so far as it resolves that the will is an actual will at all. In so 
far as this moment of ultimate decision or absolute decision or absolute self-determination 
is divorced from the universality of content [Le., the constitution and laws,] and the particu- 
larity of counsel it is actual will as arbitrary choice [Willkür]. in other word: arbitrary choice 
is the power of ithe crown, or the power of the crown Is arbitrary choice. See "Critique of 
Hegel's Philosophy of Right"; Karl Marx, translated from the German by Annette Jolin and 
Joseph O'Malley, Cambridge University press, 1978. (> (المتر‎ 
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الك والعناصر الأخرى للحكومة تساعدنا فى تبين الكيفية التى ستأخذ بها هذه 
امسئولية المشتركة مطها على أرض الواقع. فكيفية تفادى هيجل الوقوع فى الاستيداد 
الملكى تعد مسالة مهمة لدولة كدولة هيجل ملتزمة بتأمين الحقوق الأساسية للجميع. 
المسالة التى تتضاعف أهميتها مع حقيقة كون اللك منصًّصًا بالوراثة وليس 
يالانتخان0'). 


املك عند هيجل مسئول عن المبادرة بإرساء تشاور بسياسى أو ما أشرنا إليه 
ناقا فى مناقشة كانط بالعقل العام reason‏ icاطسم.‏ قما هو هدق التفکیر العام عند 
هيجل؟ يشتمل التفكير العام على الاعتبار فى جميع وجهات النظر المتعلقة بالقضايا 
امختلفة على أمل تحقيق اتفاق بصدد هذه القضابا يكرس التزامًا اجتماعيًا با باد 
الشاملة للدستورء خاصة الحاجة إلى حماية حقوق الجميع مع توضيح الواجبات 
المرتيطة بهذا المسحى. 

قالملك الذى ”ترجع إليه القرارات التهائية"."" يقضى بأن تكون أية سياسات 
خأصة دافعة فی صالح الميادئ الأسابسدة للدستورء وليست منتهكة لها على أية حأل. 
ولهذا نراه يقر بأن تكون السياسة الخاصة مندرجة دائمًا تحت ”الكل ˆ ا5aءهآمهاء‏ وهو 
ما يعنى أنه؛ أى اللك؛ ومجلسه يمكن أن يشرع فى مناقشة السياسات, وتقديه 
الاقتراحات حول الشئون الجارية للدولةء أو الشروط القاتونية المطلوية لتلبية 
الحاجات.(“ وسوف يأخذ املك فى اعتباره حاجات المجتمع» وحالة القانون الموجود 
- فى علاقته بهذه الحاجات» كما سيقترح مبادرات سياسية بعينها يجب أن يضعها 
المجتمع فى الاعتبار. وطوال الوقت تتمثل نية اللك فى أن يكر أعضاء المجتمع بأن 
اعمال آقکارهه؛ بصدد قضية معينة؛ يجب أن تكون بمراعاة ألا تتجاوز؛ التصورات 
الخاصة المصلحة؛ أهمية الحلول التى تنطلق» وتجسد المبادي العامة للدستور. 


أما عن قرارات الملك فسيتم تنفيذها بواسطة الهيئة التنفيذية فى الحكومة التى 
تشتمل على القضاءء والشرطةء وأيضا طبقة الموظفين المدنيين الذين مقومون؛ كأعضاء 
فى الطبقة المتوسطة متلما أشرنا آنقا؛ بالإشراف على أنشطة النقابات لكى تضمن 
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قيامها على تنقيذ أهدافها بما يتفق مع المبادئ العامة التى أرساها الدستور ويحفظها 
الك. ووظيفة الهىنّة التنقذية ”أن تجعل المصلحة الشاملة (مفهوم الصالح العام) فوق 
الأهداف الخاصة للمجتمع المدنى."“ كما نها دائما لديها مهمة ضمان تدعيم الغرض 
الرئيسى للملك المتمثل فى الالتزام بتعزيز نفس الحقوقء» والواجبات الأساسية. والطريقة 
التى يصف بها هيجل الهيئة التنفيذية توحى بأنها جناح أو قرع من العرش ملزمة 
دائمًا فى ممارسة أنشطتها بتعزيز المبادئ الأساسية التى يجسدها ويرمز لها الملك 
بالنسبة للأمة. وقد ذكر هيجل بالفعل أن العناصر الرئيسية للجهة التنفيذية - وهم 
الموظفون المدتيون الذين يراقبون النقابات» والإاستشاريين الذين يقدمون المشورة 
والنصح عن كيفية تنفيذ أو تفسير السياسات؛ بحيث تجسد الالتزام بتأمين الحقوق 
والواجبات الأساسية- يرفعون تقريرا إلى موظفى الهيئة التنفيذية الأعلى الذين 
يتصلون "مباشرة بالاك”.) : 

وفيما تبقى لنا فى هذه الجزئية نود أن نتاقش رؤية هيجل لممارسة العقل العام» 
التى تتم على نحو واسع بين املك والسلطة التشريعية. ولكى نصور كيفية تحقق التفكير 
العام قيما يخص اتقاق عقلانى سنستخدم مثال الرعاية الصحية » فاللك بعد أن يراجع 
مع مجاسه حاجات المجتمع» وما يوجد فيه من قوانين تتعلق بتلك الحاجات قد يشير 
إلى حاجة الدواة إلى وضع سياسة الرعاية الصحية. وفى مناقشة الرعاية الصحية 
سيقدم الك رؤية للالتزام بالحقوق المتساوية لكل ما يتصل بمجال الرعاية الصحية. 
على سبيل المثال قد يشير بأنه بغض النظر عن نوع السياسة المتبناة فهى فى امقام 
الأول يجب أن تكون سياسة من شأنها أن تحقق تغطية شاملة لجميع المواطنين. ومن ثم 
فالملك» وقور مراجعته نا يوجد من قوانينء وأعراف عن الموضوع محل النقاش»ء سيشير 
بحدود معينة ا يمكن تجاوزها أو تخطيها. على سبيل المثال إذا كانت حماية نخبة 
معينة من الأطباء تيدو ذات أهمية سيشير الملك بالحاجة إلى تنفيذ ذلك فى أية خطة تم 
قبولها بشكل نهائى. بل إنه حتى قد يقترح خططًا تعمل على تحقيق التغطية الشاملة. 
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مع ذلك؛ يبقى القرار الفعلى حول أفضل طريقة لتحقيق ميدأ التغطية الشاملة فى 
يد السلطة التشريعية؛ التى تسعى فى سبيل ذلك إلى يلوغ رفاهة وسعادة المواطنين؛ 
عن طريق تعيين الحقوق المحددة التى يفترض آن يتمتع بها كل فرد فيما يتعلق 
بالسياسات موضع المناقشة والمتمقة فى هذه الحالة فى الرعاية الصحية. وفى نقس 
الوقت يجب على السلطة التشريعية أن تحدد للمواطنين الواجبات الأساسية التى يجب 
أن بدعموها كشرط لحصول هذه الحقرق. ویشیر هیجل إلى هذه الواجبات ”کخدمات 
یجب استخلاصها من التاس" او بمعتی آخر یشبر إلى ما يجب أن يساهم به التاس 
ماليا لكى يتلقوا الحقوق المكفولة لهم. ففى مثالنا هذا يوجد؛ ضمن قائمة الواجيات 
الفروضة على المواطنين؛ مطلب دفع التكاليف اللازمة مقابل حقوق الرعاية الصحية 
الممتوحة لهم..(" وستتايع الهيئة التشريعية مسالة التكلفة بآن تسمح بمتاقشة وجهات 
التظر المختلفة فى المجتمع حول القضية محل النقاش حيث يكون الأمل فى الوصول 
إلى إجماع بصدد سياسة ضربيية قادرة على إنجاز مبدا التغطية الشاملة على 
كمل وجه. 

ولإنجاز هذه المهمة فإن السلطة التشريعية التى تسمى أيضا ب "الطبقات) . 
5اا تمتلك مجلسين؛ يمثل كل منهما طبقة مختلفة فى المجتمع المانى..(۶٠)‏ 
مجلس الأعلى يتكون من الطبقة الزراعية»ء والمجلس الأدنى متألف من النقابات. وقد 
اعتقد هيجل أن ”الولايات والهيئات التنظيمية تمثل ضماتا للرفاهية العامة والحرية 
الجماهيرية (“) . وتكتسب الطبقات فى السلطة التشريعية يمرور الوقت؛ خبرة فى 
الحكم» وتستوعب حاجات العامة من الناس» ومشكلات الهيئة التنفيذية فى حكم 
التقابات. والواقع أن الطبقات فى السلطة التشريعية هى أكثر الجهات توقعا "للنقد 
العام من الكثير" قبل وقوعهء ومن ثم فهى قادرة على اقتراح سیاسات من شانها درء 
الاعات غر اترو 0 


(#) يشير مصطلح sعاهاءع‏ تقليديًا إلى طبقات الشعب الثادث؛ التبلاءء ورجال الدينء والعامة من الناس؛ 
ولكن هىجل ستخدمها هنا باعتيين: الولابات » والهيكات النظمة . dرهاS‏ (المخرجم) 
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ويضم المجلس الأعلى أعضاء من الطبقة الزراعية من بين القادرين على الاحتفاظ 
بانقصالهم واس تقلالهم بقضل ما لديهم من ثروات لا تتأثر بصعود أو هبوط دورة 
الأعمال أو "البحث عن الريع”ء تلك المسائل القريبة والمقرية لدى رجال الأعمال. السبب 
الآخر لاستقلالية هذه الطبقة آنها ليست مرتبطة بالقاعدة المالية والضريبية للدولةء ومن 
ثم فهى ليست مجبرة على الاإستتاد؛ فى رؤيتها أو مواقفها السياسية؛ إلى السعى لنيل 
استحسان العامة أو الطبقة التنفيذية."“ علاوة على أن أعضاء هذه الطبقةء كما 
صورهم هيجل» قادرون على تمثيل أنفسهم فى الهيئة التشريعية.0“) ليسوا مدفوعين 
مطلقًا وراء المنصب فهم قى حل من وططاأة الاتخراط فى الألاعيب السياسية. إذن فهم 
قادرون؛ بقفضل استقلالهم؛ على تنفيذ وأحدة من أهم الوظائف الخاصة بالسلطة 
التشريعية؛ أى العمل كوسطاء بين اللكء والمصالع الأخرى للمجتمع المدنى.“) قإذا 
عدا إلى مثال الرعاية الصحية قد تستطيع هذه الطبقة الوصول إلى حلول وسطىء 
وإقامة التسوية بين الملك؛ الذى قد برغب مثلاً فى التحرك صوب شكل من الرعاية 
الصحية تكفلها الدولة؛ ويين تلك المصالح داخل المجتمع المدتى؛ التى قد ترغب فى 
أرشناءتظاما هن اأرعاة الخاة ور لكك الق الرراعا كف فرهة 
"العارضة المباشرة" للملك أو الجهة التنفيذية من قبل الطبقات الأخرى فى المجتمع 
المدنى»ء مما يعتى تقادى مأزق الحكومة أو نشوب حرب اجتماعية."١).‏ 

آما المجلس الأدنى فيتالف من النواب أى الممثقين من المجتمعات المختلفة خاصة 
التقابات. ورأى هيجل هذا الجانب من الحكومة كعتصر ”متذيذب" و تاهںاعںا؟ وذلك 
لتاثر التقابات بما يقع من تغيرات فى مجريات الأمور الخارجية أى الاقتصادية أكثر من 
تأثر أولئك المشتغلين بالزراعة. ومن ثم فالنواب؛ فى المجلس الأدنى؛ موكل لهم تمثيل 
"الحاجات الخاصةء والصعويات والمصالع الخاصة" للنقابات.'* ويالنسبة لأعضاء هذه 
الجهة فإنهم يتسمون بدرجة أعلى من التناغم مع المشكلات اليومية؛ التى تواجهها 
النقابات ثناء أدائها لوظائفها فى المجتمع. وفى تجديده التشريعات؛ إذا أكملتا على 
مثال خطة الرعاية الصحية؛ سيتطلع المجلس الأدنى إلى التأكيد على أن المبدا العا 
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أى التغطية الشاملة؛ يمكن تأويله بطريقة ما بحيث تحترم حاجات النقابات. والحقيقة 
أن هذا التفهم قد يؤدى إلى خلق خطة لا يطرحها الملكء ولا هى مقبولة مبدئيًا لدى 
المجاس الآخر. ولكن بحكم المناقشة التى ستدور حول الخطة المقترحة على مدار الوقت 
فقد يقدم كل من المجلس الآخرء والملك ما يلزم من تتازلات. 

ويمكن للملك أن يدعى إلى عقد اجتماع مع إحدى النقابات ليرسل عنها نابا فى 
مجلس الأدتى» وعتدما يحدث ذلك تنتخب النقابة المعنية نائَبًا عنها لهذا الغرض (؟) 
ومن ثم تقوم كل نقابة بانتخاب أعضائها ليمثلوها. وقد آكد هيجل أن كلا من المجالات 
الأإساسية كهإهءطمء اونامعءوه فى المجتمع المدنى يجب أن يكون لديها تائب يمثل 
مصالحها. وافترض أن الالتزاماتء والهموم السياسية لدی كل شخص ستكون فى 
وثاق مباشر مع المجتمعات الخاصة التى يعمل فيها. وإذا فكرنا أنه معزول عن تلك 
المجتمعات؛ آثناء التشاور السياسى ؛ سيكون هذا بمثاية إنكار لوضع مصيرى بالسبة 
لکرانه .)١‏ 

مع ذلك كان أمل هيجل فى آلا يؤدى السماح بالتمثيل النيابى للمجالات المختلفة 
داخل المجتمع المدنى على هذا النحو إلى الانقسام أو التشظی الاجتماعی. فإلى أى حد 
يعد هذا ممكتًا؟ كما رآينا تدير النقابات الحاجات اليومية المجتمعء وتعمل قى سياق 
"المنظور الأعلى" الذى حددته الدولة. وهو الهدف الذى يتحقق بسبب أن رؤساء النقابات 
تم اختيارهم بواسطة اتحاد انتخابات شعبية وشهادة من المسئولين فى الهيئة التنقيذية 
كما أن مديرى النقابات يقومون بهذا قى ظل توجيه من الموظفين المدنيين فى السلطة 
التتفيذية. ومن ثم فمن المقترض أن الموظفين المدنيين الذين يشكلون السلطة التنفيذية 
بسيقومون كأشخاص مثقفين وييروقراطيين محترفين بالإشراف على النقابات» والتأكد 
من أنها فى مسار تحقيق الأهداف التجارية والأعمال الخاصة تكون ملتزمة بالسياسات 
التى أرستها الدولة* . ويالتالى فإن موظفى وآعضاء النقابات فى وعيهم بوجود 
الأعين المراقبة من موظفى الدولة؛ يصبحون موجهين لدعم سياسات الدولة عند تتفيذهم 
عمل النقابة. ومن ثم فأى ميل بالنسبة للنقابة نحو التحرك بوازع من توجهها الذاتى؛ 
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بتحدى التوجهات العامة؛ معرض لحظر تام وتقييد صارم. والواقع أن عقل النقابة ... 
مثلما يقول هيجل؛ ينقلب على عقبيه إلى عقل الدولة وهذه الخبرة هى بمثابة سر 
الوطنية (°°)secret of patriotism.‏ . 

فعتدما تدخل التقابات السلطة التشريعية فهى لا تفعل ذلك لمجرد تعزيز مفهوم 
ضيق للصالع العام بل لإعلاء مفهوم للصالح العام يجسد الالتزام الكامل يلوغ 
سياسات ومبادرات الملك. وهنا وحتى إذا كانت خبرة حياة التقابة توجها أكثر نحو 
مصالعح خاصة » فلأن النقابة جزء من مجتمع اكبر تحكمه سياسات الدولةء يصير 
الأفراد فى ممالأتهم لمصالح تقابية أكثر احتمالاً أن يصبحوا على دراية بالحاجة إلى 
تحرن ك الالح طرق تى هن شان مخااح الفح انشا اذو من الواح أن 
التقابات بستمارس وأيضا ستعلم الفضيلة المدنية أو الحاجة إلى إعلاء الرفاهية العامة. 

فى هذا السياق يجب على كل طبقة فى السلطة التشريعية أن تساهم "يشىء 
ما متميزء تتفرد به فى عملية التشاور."") والأمل من هذا المشروع هو خلق إجماع 
يجسد المبداً الرئيسى للدولة الخاص بتأمين الحقوق للجميع» فى إطار من احتراح 
الواجبات المصاحبة. وهتا فإن السياسة التى تم تطويرها بصدد الرعاية الصحية من 
شآنها أن تنفذ المبداً الفعلى الرئيسى » أى الحاجة إلى تغطية شاملة والتى توصل إليها 
ا ملك فى يداية مناقشة ضرورة وضع هذه السياسة. 

إن المأساة العظيمة للسياسات الحديثة بالنسبة لهيجل أنها غالبا ما توجد خارج 
تمط التفكير العام الذى وصفنه للتو. والرآى العام بالتسية لهيجل يشير أيضاء وقى 
الغالب إلى ميل الناس لإعلاء مواقفهم الخاصةء والشخصية المجردة من الاهتماء 
بالمبادئ العقلانية التى يجب أن تقوم على أساس قرارات عامة بصدد أمور وقضايا 
عامة. يقول هيجل : "إن الاستقلال عن الرأى العام يمثل الشرط الرسمى الأول لتحقيق 
ی شىء عظيم أو عقلانى سواء فى الحياة أو العلى."(١).‏ 

ترز وجهة تظر هيجل فى هذه القضية التزامه بتأمين الفضيلة المحدنية فى المجتمع 
المانى. خاصة انه بحث فى حفظ آمال الاعتراف المتبادلء ويحث فى هذا المشروع 
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بصور وطرق متنوعة بدءا من تأمين الحقوق الجميع» والحفاظ على وضع يكون فيه 
التشاور العام للمجتمع أحد المجالات التى يتم فيها إقرار قضايا عامة فى إطار الالتزام 
بكل من المبادئ العقلية المشتركةء والإاستعداد للإصغاء إلى وجهات تظر متتوعة فى ٠‏ 
تحديد الطريقة الأمثل فى تتنفيذ» وممارسة تلك الميادئ. وهنا عندما تكون القيمة 
العظيمة للاعتراف المتبادل آو ما أشرنا إليه ميكرا (فى القصل الأول-المترجم) باإسم 
الفضيلة المدنية للاحترام الüتيادل virtue of mutual respec‏ ااا ھی محور حیاة 
الناس فى المجتمع المدنى؛ فإن المجتمع المدتنى يكون قادرا على التغلب على جتوحه تحو 
إعلاء السلوك المتمركز - حول الذات؛ الذى لا يعيا يإعلاء الصالح العام. 

ييقى سؤال أخير؛ وهى يدور فى فلك التيمة الرئيسة لهذا الكتاب: هل كان من 
شأن رؤية هيجل الدولة أن تسمح بوجود حيز مستقل من الجماعات الطوعية التى تعمل؛ 
ليس فقط كمصد أمام الدولة؛ بل أيضًا كقاعدة تدريبية لتطوير الاتجاهات المدنية من 
قبيل الاحترام المتبادل؟ وفقًا لوجهة تظر هيجل للمجتمع المدتى كساحة من مصالع 
ذاتية جامحة فى حاجة إلى أن تحكم بواسطة ميول اجتماعية من نقابات تشرف عليها 
الدولة قد ييدو أن ذلك الحيز المستقل أمرا غير ممكن. مع ذلك ولآن دولة هيجل تقوم 
على العقل العام والتشاور فلن تصبح مطلقا من القوة بما يجعلها تتغلب على آى حيز 
مستقل لجماعات مسنقلة قد تظهرء وهو من الوارد أن يحدث حتى فى حالة أن هيجل 
لم يناد بهذا الحيز المستقل فالباب مفتوح لأن بظهر نتيجة للطريقة التى صاغ بها علاقة 
الدولة بالمجتمع المدنى. 


ه - الرد والرد المضاد 

قد يزعم كل من هويزء ولوك أن مقارية هيجل فى حماية الحرية الفردية قد منيت 
بالقفشل يسيب أن رؤيته لانقابات قد وضعت الأقراد فى جماعات تشكل وتحدد هوبة كل 
فرد. ويقدر اعتماد الآفراد على النقايات من الوارد أن يفقدوا ما يجب أن بتمتعوا يه 
من استقلالية إذا كانوا بطمحون فى تحديد طريقتهم فى الحياة بمعزل عن المسار الذى 
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تقره معايير حياة الجماعة. وكان لهيجل بلا شك أن يرد قائلا إن رؤبته للدولةء والنقابات 
إتما قامت على هذا النحو لتحد وتقيد من نزعة المصلحة الخاصة المجتمع المدنىء وذلك 
بقصد الحفاظ على الفضيلة المدنية لهذا المجتمع. فيدون الانصياع للمعايير الخاصة 
بالفضيلة المدتية؛ التى تلقنها النقابات» والدولة؛ سيطغى على المجتممع المدنى سلوك إيثار 
الذات»ء والأنانية الذى يتسم به من يبحثون - حسب هيجل- عن مصالحهم الذاتية 
الخاصة فى وضع السوق للمجتمع المدتى. فالمجتمغ المدنى؛ بالنسبة لهيجل ليس مجرد 
وضع یخول للأفراد أن یکدسوا ما يستطيعون من آموال» بل هو سياق ياخذ کل قرد 
بمقتضاه مكانه قى مجتمع يقوم على معايير الفضيلة المدنية. 

علاوة على ذلك يمكن لهيجل أن يقيد بآنه قى هذا الوضع بستصبح القضيلة المدنية 
العظيمة للاحترام المتیادل أو ما ابسماه هو بالاعتراف Ûl)تlıدJ (*)mutual recognition‏ 
هى الركن الرئيسى وعماد الحياة. وقى سياق التفكير العام رآى هيجل فى واقع الأمر 
أن الأقراد من أصحاب المواقف» ووجهات النظر المختلفة لابد وأن يتسموا بالتفهم وترك 
مساحة لاكخر. ون تكون اعتبارات المصلحة الذاتية عقبة أمام تحقيق الاحترام لهذا 
التنوع. ومن ثم فإذا كانت الحالة هكذا فقد يدقع هيجل بآن رؤيته للمجتمع المدنى فى 
إعلاء فضبلة الاحترام المتبادل إنما تتفادى التضمينات الاستبدادية التى قد تريط بها 
وجهات نظر أو رڙی آخر. ) 

كان من شأآن روسو أن يتقبل آهمية الفضيلة المدنية فى تحقيق الحرية لكته كان 
سيشكك فى قدرة مقاريبة هيجل على تحقيق الفضيلة المدنية. لأن هيجل؛ بالنسبة 
لروسو؛ كان من شأنه أن يخفق قى تحديد الفضيلة المدنية فى ضوء الارادة العامة التى 
سيكون جميع أعضاء المجتمع قادرين على تدعيمها. والسبب فى ذاك؛ عند روسو؛ أن 
هيجل لم تكن لديه رؤية للمواطنة من شأتها أن تضمن تحقيق مشاركة كاملة لجميع 
أعضاء الجتمع فيما يخص إقرار الصالح العام أما نظام التمثيل التيابى لهيجل 


(#) فى النص الأصلى sp)‏ و4 enومو‏ (المترجم) . 
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المكون من الطبقات المختلفة كان سيبدى لروسى سانحا فقط لقليل من الناس باتخاذ 
القرارات من أجل الجميع» ويدلا من انبثاق إرادة عامة عن هذا التشاط؛ بستحل إرادة 
خاصة لتفرض على بقية المجتمع. يمكتنا العثور على رد هيجل هنا بصدد هذا التقد 
فيما دفع به من ان الإرادة العامةء ومقهوم روسو المشاركة هى مجرد آفکار مجردة. 
ولكى تهب لهذين المصطلحين وجودا فعليًا؛ من الضرورى تحديد الوضع التشريعى 
الذی يظهر فيه کل منهماء وهڏذا هو بالضبط ما حاول آن يفعله هيجل. 

ويجب أن نتذكر كما أشرتا فى مستهل هذا القصل أن هيجل كان على قناعة 
يآن التقدم الإنسانى قد اتيع - على مر الزمان وعبر التاريخ - مسار أسقر عن 
تحقق نظام اجتماعی وسیاسی عقلانی مسارا تجسد فی مؤسسات ملموسةء وفی 
ممارسة المعايير الأحلاقية والمعتوية التى كان من شأنها تأمين شروط الحرية 
الحقبقية. وكما ذكر فى كتاره فلسفة الحق” of i9٣۲‏ osophyاPhi؛‏ ان کل ما ھو 
عقلاتی فھو آمر فعلیء وکل ما هو فعلی فهو عقلاتی(*) ۵ هذا یعتی أنه قى 
المراحل امتقدمة من التاريخ وخاصة أثتاء الفترة التى عاشها هيجل؛ نجد أن 
الوقائع المادية فى الحياة اليومية تجسد المفاهيم» والممارسات الضرورية لنظام 
اجتماعی عقلانى يضمن الحقوق لكل فرد. 

وهنا تجد من یزعه؛ مل الکستدر کوچیف مeveزہ× ٣۲١‏ ھ×٥ا؛‏ بان ھیجل کان 
مصيبًا تماما عندما دقع بحجته فى عام ۱۸٠١‏ بأن التاريخ قد انتهى بظهور الدولة 
الحديثة والمجتمع المدنى الذى يمثل وضع يحقق الاعتراف المتبادلء أو العطاء المتبادلء 
والمشترك للحقوق الأساسية. فالشخص- فيما يرى ١۷ز٥»‏ - لا يصيح انساتا 
حقيقيًا- ى (فردا) إلا بقدر ما بعترف به كمواطن فى دولة حديثة مكرسة لتأمين حرية 
كل شخص.۔ إذن؛ بالنسبة ل عء۷ء[ه)؛ فإن سبب اكتمال التاريخ عتد هذه النقطة هو 
أن الولة مكتملة التطورء والتى تحقق الحرية الكاملة والمساواة للجميع توفر ظرفا من 


What is rational is actual and what is actual is rational . (x) 
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شأن جميع البشر أن يتقبلوه. والواقع انه ما من شخص عاقل يمکن آن يغويه نقی هذا 
الظرفء ومن ثم محاولة 'خلق شیء جدید بدلاً مته."() 

الا أن الآخرين قد يشككون فى رؤية eveزKo‏ » ققى ألمقاح الأول من شان كانط 
أن سال ما اذا كان هيجل قد صاغ تهاية التاريخ بشكل سليم لأنه لم يعتذق وجهة 
نظره فيما يخص الاتحاد الفيدرالى السلمى المجتمعات المدنية. كان لهيجل؛ الذى اتسم 
دائَمًا بالواقعية فى الأمور الدولية أن يسخر من هذه الفكرة لأنه اعتقد أن قكرة كانط 
افترضت مسبقًا وجود أساس يدعم الاتفاق بين الدول. إلا أن تحقيق هذا الاتفاق لابد 
وأن يتصارع مع كثير من الصعويات بالنسبة لهيجل. فالدول فى وأقع الأمر ا تتبع 
سوى مصالحها الخاصةء وغالبًا ما تتطلع إلى إنهاء خلافاتها عن طريق الحرب» وليس 
باللجوء إلى عصبة الآمم التی تحدث عنها کانط.(") فى المقابل کان لكانط أن يرد بن 
رؤية هيجل للتارىخ والتى تجعل من استمرار الحرب ضرورة وشئيًا محتملا بين 
المجتمعات المدنية » إنما تفصح عن رؤية غير متطورة لما يجب آن يكون عليه المجتمع 
المدتى. ذلك لآن المجتمع المدنى فى بسعيه لتحقيق الحريةء وحماية الحقوق يدرك أنه 
لا بمكن تحقيق أى من هذه الأهداق فى وضع يوجد فيه التزام دائم بأعمال مرتبطة 
بالحرب. قالمجتمع المكرس لحالة الحرب هو مجتمع لا يمكن على الإطلاق أن يكون 
مجتمعًا مدنيًا ملتزمًا بحماية الحقوق الجميع؛ لأنه لا يستطيع مطلقا أن يطور من 
الموارد الداخلمة المطلوية لتأمين الحرية الإنسانية. فلن يكون هناك اهتمام كاف بالتعليم» 
وستصيح الدولة كذاك ملتزمة بالحرب» إلى حد يفقدها الاهتمام بتأمين الحقوق التى 
يطالب بها المواطنون. ولا غرو آن يخفق هيجل؛ حسب كانط؛ فى إدراك آنه لكى تتحقق 
نهاية التاريخ بشكل نهائى من الضرورى أن توجد نهاية للحرب» ومن ثم لتحقيق هذا 
الهدق فإن متظمات من قبيل عصبة الأمم المكرسة لحفظ السلام ليست بآمال مثاليةء 
ولكنها.ضروريات واقعية. 

هتاك ایشا فرانسیس فوکویاما Francis ۴ukuya ٣a‏ له ماخذ على ڌدaıc )ojeve‏ 
أرؤية هيجل الخاصة بتهاية التاريخ. حيث إن انعدام المساواة لا يزال موجودا فى 
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المجتمع المدنى حتى يومنا هذا. وأحد المصادر الرئيسة التى تنشاً عتها انعدام المساواة 
إنما يتمثل فى اختلافات فى الوقائم الثقافية. فهؤلاء الذين يشكلون جز من ثقافة 
الطبقة المتدنية التى تشتمل على غياب بيئة منزلية ملائمة لإعداد التاس للأداء الجيد قى 
الجتمع من المؤكد ولا محالة أنهم يعانون من ظروق حياة اجتماعية تجعلهم غير 
قادرين على الاإستفادة من الفرص التعليمية. وفى المجتمع الذى تعتمد فيه المكانة 
الاجتماعية على التحصيل التعليمى ؛ فإن الثقافة المتدنية لا تعمل إلا على استمرار 
وتيرة التردى قى وضع من اتعدام المساواة الابدية. ويالتالى» فتحقيق نهاية التاريخء 
ومن ثم توفير مساواة شرعية كاملة وأيضا فرصة اقتصادية الطبقة الدنيا لن تضيف 
بسوى فرق قليل فى الحياة ادى الأشخاص من الطبقة الدنيا إذا لم يتمكنوا من التغلب 
على العوائق الثقافية التى تحيل بينهم ويين الاإستفادة من هذه الفرص بشكل كامل. 
ولكن بالنسبة لفوكوياما؛ لم يستطع أحد حل مشكلة 'خلق ثقافة أى خلق قيم أخلاقية 
ذات نزعة داخلية كموضوع يمت بصلة للسياسة العامة۔ "فبينما ترسخ مبداً المساواة 
فى الفرص داخل الولابات المتحدة فحتى الآن ما زال منتظرا تحقيقه بشكل كامل على 
مستوى المجتمع بأكملهء ويظل الأمل فى حدوث ذلك مجرد تفاؤل.(') ٠‏ 

وحيث إن من يدفعون بالاعتراف المتبادل لحقوق الآخرين يتعرضون لإحباط بفعل 
الافتقار إلى نيل تلك الحقوق»ء ومن ثم يستخدمون هذه الحقيقة لإثبات آننا لم نصل بعد 
إلى نهاية التاريخ فقد يشكك آخرون فيما إذا كان الاعتراف المتبادل يمثل شيئًا جدير' 
بأن نضعه فى امقام الأول أم لا؟! على سبيل المثال يدفم فوكوياما- متبعًا فى ذلك 
نيتشه الذى ستناقشه فى الفصل الخامس عشر- بأن خحَلّق ٥1اه‏ الاعتراف المتبادل 
انما تنتهى بجعل كل شخص على قناعة بتكافؤ الظروق. ولكن ماذا عن أولتك الذين 
لا يرون أنفسهم متساوين مع الآخرين ويالتالى يطالبون بامتيازات خاصة عن بقية 
المجتمع؟ فهناك دائما أناس يصارعون من أجل أن يتقوقوا على الآخرين»ء وهم فى ذاك 
يخلقون أشياء ذات قيمةء وأهمية باقية بالنسبة للمجتمع أشياء من قبيل 'سيمفوتيات 
عظيمةء ولوحات» وروايات» وقوانين أو أنظمة بسياسية ") . 
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ولكن فى مجتمع مدتى ديمقراطى حيث المساواة هى المعيار فإن أعمال القلة؛ ممن 
ييحثون عن ترك أثر باق وممتد على المجتمع دائُمًا ما تتعرض للاختناق. لاذا؟ لأن 
القيمة الرئيسة لمجتمع مدنى ديمقراطى هى التسامح وهو ما يشير إلى أننا يجب أن 
نتعلم أن نعيش ونترك غيرتا يعيش » وأن نرى جميع الطرق فى الحياة على أنها 
متساوية فى قيمتها حيت لا يكون هناك مسلك للحياة أقضل من المسلك الآخر. 
والطريقة الأمثل لهذا الهدف هو التقليل من آهمية من يتمتعون بمواهب» أو قدراتء أو 
رؤية فائقة والتركيز فقط على الحاجات المشتركة اليومية مثل تلك الحاجات ذات الصاة 
بتآمين راحتنا المادية والفيزيقية. وهنا يكون التركيز على جعل الجميع راضين؛ من 
الناحية المادية؛ بقدر الإمكان ومن ثم إزالة أية معاناة فيزيقية بقدر ما يتأتى لنا ذلك. 
وهذا الاتجاه يعنى أن هناك انشغالا فى المجتمعات المانية بتحقيق سعادة ماددة. 
ويالسماح للناس أن يتجحوا فى وضع السوق حيث يتنافسون من أجل سلع متنوعة 
مطروحة ومتوفرة > ومثل هذا النوع من البيئّة لا يتزك بسوى مساحة ضئيلة للفرد المتفرد 
والمتميز الذى تتحقق- بفضل جهوده - إسهامات مهمة فى الثقاةة .١(‏ 

فكيف فى هذه البيئة يمكن أن توجد إسهامات عظيمة كتلك التى وجدناها فى 
الفلسفات الحديثة والأشكال الجديدة من السياساتء أو الآثماط الجديدة من 
الفتون؟" بالنسبة لبعض الكتاب مثل نيتشه؛ فإن نههاية التاريخ؟ عند هيجل إذن 
لا ترتبط بصيحة عالية من الاستحسان؛ بل بتثاؤب. حيث يجد كثيرون منا أتقفسهه 
واقعين فى رمق الل فى ظل غياب آى شىء له قعل السحر والبقاء. 
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G .W. F. Hegel, Hegel's Philosophy of Right, translated by TM. Knox, (Oxford : Oxford ( ۱ ) 
University Press J. Steinberger, Logic and Politics: Hegel's Philosophy of Right, (New 
Haven: Yale University Press, 1988), pp. 149 - 5. 

G.W.F. Hegel, Hegel's Philosophy of Right, « p. 37, para. 36 (۲) 
G.W.F. Hegel, Phenomenology of Spirit Trans. By A. V. Miller with analysis of text by (۲ ) 
J. N. Findlay, { Oxford: Clarendon Press, 1977 }) My discussion of follows, in part, the 
excellent synopsis of the argument provided by Findlay, Foreword," pp voc. 

In discussing this aspect of Hegel, | rely upon Francis Fukuyarmma's discussion of Alexandre ( ٤ ) 


Kojeve's view of Hegel in Fukuyama's The End of History and the Last Man, (new 
York: The Free Press, 1992 ) , pp. 66-67 . 


G.W.F. Hegel, Hegel's Philosophy of Right, gap. 58. para. 90 Italics in text ( o) 
Findlay, Foreword," p xvi. Hegel, Phenomenology of Spirit, p. 110 para. 177 . (( 
Hegel, Phenomenology of Spirit p. 110 , para . 177. (۷) 


Fukuyama, The End of History, p. 146 The latter uses the term first man" See also char- ( ۹ ) 
les Taylor, Hegel, (Cambridge University Press, 1975), pp. 152 - 53 . 


Fukuyama, The End of History, p. 146 - 147 . (١۰( 
. 1٥ ص‎ Also, Taylor, Hegel, . 1٤¥ المرجع السابق.« ص‎ )۱١( 
. 10٤ ص‎ Also, Taylor, Hegel, . AT —- 14۲ mm ص‎ Fukuyama, The End of History, (1 ۷) 


Fukuyama, The End of History, pp . 195 - 194 . Also, Taylor, Hegel, p 154 . (۱Y) 
Fukuyama, The End of History, pp, 194 - 95. (٤( 
. ۹۸ - ۱۹٦ المرجع السابق.. ص ص۔.‎ )٠١( 

Hegel, Hegel's Philosophy of Right, para. 289 . (3 


(۱۸) امرجم السابق۔. ص ص. ۱۲۸ - ۲۹ء ققرۃ ۱۹٦‏ ۔ 
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(۱۹) المرجع السابق.» ص ۱۲۹ » فقرة 1۹۸ . 

(۲۰) المرجع السابق.» ص ۱۲۹ ؛ فقرة ۱۹۸ . 

. ٠١ - ۲۰۲ المرجع السابق.» ص ص۔ ۱۳۱ - ۲۲ء ققرۃ‎ )۲١( 

(۲۲) المرجم السایق.۰ ص ص. ٥٥ - ٠٥١١‏ فقرة ٥١ - ٠٠۰١‏ . 

(۲۲) المرجع السابق.٠‏ ص ۲١٥٠ء‏ فقرة A0, ۲٥٢,‏ ص ١٥ء‏ فقرۃ ٥١ - ۲٥۰‏ ۔ 

)۲٤(‏ المرجع السابق.. ص ۲١۱۵ء‏ فقرة ۲۵١١ ۲٥۲‏ ۔ 

)۲٥(‏ المرجع السابق.. ص ٠٥١‏ فقرة ٠٠٣١ ٣٥۲‏ ۔ 

)٣٢(‏ المرجم السابق۔. ص ٠١٥١‏ ء فقرۃ ٠۵٣٢‏ ۔ 

(۴۷) المرجم السايق.. ص ٠١١‏ » فقرة ٠٠١‏ . 

(۲۸) الرجم السایق۔» ص ص۔ ٥١ - ۷۹٤‏ :فقرة ۲٤١‏ ۔ ۸80٥,‏ ص ۲٥ا‏ :فقرة ۲۵۲ ۰ ۵۸4 ص ۱٥۴۳‏ > 
فقرة ۴٥؟‏ . 

(۲۹) امرجم السایق.» ص ٠١۰‏ ء ققرة ٤٥ - ۲٤٤‏ . 

)٣-(‏ المرجم السایق.» ص ۰٥ء‏ فقرۃ ٤٥١ - ۲٤٤‏ ۔ 

. ۲٠۸ فقرة‎ » ٠٠١١ المرجمع السابق.. ص‎ )۳١( 

(۳۲) المرجع السابق.. ص ٠١٥۷‏ ؛ فقرة ۲۵۸ . 

(۳۲) المرجم السابق.» ص ۱۷٤‏ » فقرة ۲۷۲ . 

(۳۶) امرجم السابق.» ص ٠١١‏ ء فقرة ۲١١‏ . 

Italics In tex| . ۲11 فقرة‎ . ١1۲ امرجم السابق.» ص‎ )۳١( 

. ۲۷٣ فقرة‎ ١ ١١۷ المرجع السابق.. ص‎ )۳١( 

(۳۷) المرجع السابق.» ص ۱۷١‏ » فقرة ۲۷۲ . 

(۳۸) المرجع السایق.» ص ۱۸١‏ » فقرة ۲۸۱ . 

(۳۹) امرجم السابق.» ص ١ ٠١٠١‏ فقرة ۲٠١٠١‏ . 

. ۲۸۲ المرجم السابق.. ص ۱۸۷ . فقرة‎ )٤١( 

)٤١(‏ المرجع السابق۔. ص ص. ۱۸۸ - ۸۹ فقرۃ ,۷۲۸۷ A۶0‏ ص ۱۸۹ › فقرۃ ۲۸۹ ؛ ص ۱۹۲ ء فقرۃ ۲۹۷ ۔ 

. ۲۸۹ المرجمع السایق.». ص ۱۸۹ » فقرة‎ )٤( 

. ۲۹٩ فقرة‎ ۱۹٤ المرجع السایق.. ص‎ )٤١( 

. ١۴۳ - ۴۱١۲ امرجم السابق.. ص ۲١۲۰ء فقرة‎ )٤٤( 

. ۳١۲ ققرة‎ ١ ۱۹۸ ء فقرة ۲۰۱ . 0اه س‎ ۱۹٦ المرجم السابق.. ص‎ )٤٥( 

. ۲١۳ امرجم السابق۔. ص ۱۹۹ ء فقرة ۲۰۱ 4٣ھ ص ۱۹۷ » فقرة‎ )٤٦( 

(£۷) المرجع السابق.. ص ۹٩1۹ء‏ فقرة ۲١٠‏ . 
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)٤۸(‏ المرجع السابق.» ص ۱۹۹ » فقرة ۲۳۰۷ 1ھ ص ۲۰ء فقرۃ ۲١۸‏ ۔ 
)٤۹(‏ المرجع السابق.» ص 1۹۷ ء فقرة See also Knox's note . ¥٠‏ ص T\Y section « YY‏ . 
)٥١(‏ المرجع السایق.» ص ۲۰۲ »فقرة ۲۱۲ - ١۲‏ . 

)0۱( امرجع الساىق.؛ ص۲۰۲ » فقرة ۲۷۱ . A0,‏ ص ۲۰۰ » ققرة ۲۰۸ . 

. ۳٣١ المرجع السایق.. ص ۲۰۰ ء فقرة ۲۰۸ ؛ ص ۲۰۱ » فقرۃ ۲۰۹ ؛ ص ۴٣١۲ء فقرة‎ )٥۲( 
. ۲١۲ (۲ه) المرجع السابق.. ص ۲۰۲ » فقرة ۲۱۱ ۵۸4۵ ص ۱۹۸ ء ققرة‎ 

۲۸۹ - ۲۸۸ المرجع السابق.» ص ۹٩۱۸ء قر‎ )٥٤( 

. ۲۸۹ المرجع السایق.. ص ۱۸۹ » فقرة‎ )٥٥( 

. ص ١۱١۲ء فقرة ۲۔۹‎ ۸٥0 . ۲۱۲ المرجع السابق.. ص ۲۰۲ » ققرة‎ )٥١( 

)٥۷(‏ المرجع السابق۔. ص ٥۰١‏ . فقرۃ ۳۱۸ . A0,‏ ص ۲۰٤‏ ء فقرۃ ٣٣٦‏ - ۱۷ ۔ 

)٥۸(‏ المرجع السایق.۔. ص ۲۲۴4٥8,‏ ص ٠١‏ ۔ 


Alexandre Kojeve, Introduction to the Reading of Hegel, ( New York: Basic Books, 1969 ), pP. (0) 
236 - 37. See as well Fukuyama, The End of History and Last Man, pp. 6. 


. ٤ - ۳۳ ققرة‎ » ٤ - ۳١۲ ص ص.‎ Hegel, Philosophy of Right, (1° ) 
. ٩4۲ - ۲۹1 ص ص.‎ Fukuyama, The End of History, (11) 

. ٠٤ المرجع السابق.ء ص‎ ) ١۲( 

. ۲۰٠١ - ۳۰٤ امرجم السابق.. ص ص.‎ )١۷( 

. -ء۳‎ ۲۰٠٣١ المرجع السابق.. ص ص.‎ )1٤( 
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الفصل الحادى عشر 
چون ستيوارت مل 


المجتمع المدنى کدعوه أسمى 


411] 


١‏ - المجتمع المدنى الأمثل عند مل 

نعحد جون ستبوارت مل(*) John Stuart Mi‏ (71 ۱۸۰ - ۷۲ ) آفضل المؤیدین 
قاطبة لرؤية المجتمع المدنى الليبرالى التى تتضمن التزاما بالتوكيد على أن التاس إنما 
يستخدمون حريتهم من أجل تعزيز أفضل ما تمتلكه البشريةء وعلى نحو خاص صفاتها 
الفكريةء والأخلاقية. إلا أنه ويدعمه لهذه الرؤية؛ يعد "مل" أيضًاء ويالقدر تقسه ناقدا 
صارمًا للمجتمع المدنى. حيث نراه يشير بأن المجتمع المدنى قد يصبح مسلكا للحياة 
من شأنه أن يودى فى نهاية الأمر بأفضل ما لدينا. لهذا السبب؛ كان من الممكن أن 
نضع "مل" فى الجزء الأخير من هذا الكتاب كواحد من آهم ناقدى المجتمع المدنى. 
ولكن أرانى قد قاومت هذا الإغواء لاعتقادى أنه على المدى البعيد رآى "مل" أن المجتمع 
المدنى كان أفضل مقارية لتحقيق الوجود الإنسانى. 


فى هذا الفصلء ويداية بموقف ”مل من مبداً المنقعة لدی چیرمی بنتام ۳٤۲٥ل‏ 
Benth‏ بسوف نفسر كيف جاءت رؤبة "مل" للمجتمع المدنى لتسهل من تحقيق أثمن 
ما ادخره من إنجاز متمنًا فى تطوير القدرات العقلية والأخلاقية العليا. فها هو يأتينا 
بمفهوم عن المجتمع المدنى يقلل من أثر المعالم السيئة التى يتركها اقتصاد السوق على 
حياة الأفراد الذين بممارستهم تقاليد وضع السوق غالبًا ما ينخرطون فى علاقات 
مدمرة. فقد ذكر "مل" أن الحياة الاقتصادية هى "متبع الحقد. والكراهيةء وكل ما هو 
شر؛ فهی تحيل كل شخص إلى عدو طييعى لكافة الآخرين ممن يعبرون فى طريقهء فما 


(#) ولد قى لتدنء وتلقی تعلیمه فی بیته على یدی آبیه چیمس مل۔ والتحق قى بسن الثامنة عشرة يخدمة شركة 
الهند الشرقىة» حيث كان والده موظقًا بها آيضنًا ٠‏ وظل يعمل بالشرکة حتی ألغیت عام ۱۸۵۸ . وكان 
حىتذاك مديرها العاح قى لتدن. وقد عاتی مل فى بسن العشرين "أزمة قليدة أعقستها فترة طوبلة من الكايبةء 
إيان ذلك کان یجد عزاءه قى قراءة آشعار وردزورث: وها أن تماثل للشفاء حتى أصيب برد فعل ضد 
الآراء العقلىة والأخلاقية التى ذهب البها أبوة وصحبتهء» وخضع لتانبر کواردج. وکارلایلء وجون سترانج. 
وقی عام ١‏ التقى بهاريت تيلرء وارتبط الاثنان برياط عاطفى وثيق وقف مته زوجها شينًا فشينًا 
موقف المتسامح > وإن لم بقف معظم أصدقائهما مثل هذا الموقف» وبيدو على العموح أن تأثبر مسز تيلر 
قد ساعد مل على التحرر من مبوله التى آخذها عن کولردج. (المترجم) 
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بالنا أن طریق کل شخص غالب ما مكون قابلاً لأن يعبره الآخرون." ومناقشة "مل" 
بدا المنفعة إنما تشير إلى الطريق نحو السياق الثقافى الذى من شأته الإعلاء من 
القدرات العليا للأشخاص رغم خبرة الحياة الاقتصادية. ففى ظل هذه الثقافة القويمة 
وا متجددة التى سيجسدها المجتمع المدنى من الممكن إيجاد قيود على الترتيبات 
الاقتصادية التى يفرضها وض السوق بغرض تفادى ما يهدد الحرية الأكمل التى 
اتتافا ل 


١‏ - مل»ء وينتام› ومبدأً المنقعة 


كانت نقطة البداية عند "مل من مبداً المنفعة ل "جيرمى بنتا."(*) Jeremy Bent-‏ 
۳م. اميد الى تبناه "مل وقام بتتقيحه فى مقالته "مذهب المنقعة") -م Ut‏ 
ا وميد المنفعة يطلق عليه أيضًا ”مبداً السعادة القصوى" كما جاء عند بنتام الذى 
يقول: " تعد الأعمال صحيحة بقدر ميلها إلى تعزيز السعادةء وخاطئة بمدى ميلها إلى 
إنتاج ما هو عكس السعادة. ويقصد بالسعادة هنا اللذةء وغياب الألم أما عدم السعادة 
فيعنى الألم» والحرمان من اللذة."" وقد دفع مل" بأن هذا المبداً كان يمثابة التصديق 
النهائى على جميم المسائل الأخلاقية؛ التى قامت على المصالح الدائمة للإنسان ككائن 


(٭) چیرمی يتتام )£۸ 1¥ — YATY‏ ( زعيم القائلين بمذهب المنفعة من الإنجليز. ولد فى لتدن ايتا لوكيل 
دعاوی ثرى» وتلقى من التعليم ما أهله لمهنة أبيه؛ 1 آڻ اهتمامه بالقانون کان من ضرب آخر: قعتدما قرا 
أهلفيتوس » وهو فى الثامنة عشرة من عمرهء تأثر ب "ميداً السعادة القصوى" بصفة خاصة. وقد قدم 
یتتام نظريته الأساسية فى المنقعة فى كتابه " مقرمة مقدمة لأصول الأخلاق والتشريم" الذي تشر عام - 
قى هذا الكتاب يقول تتام أن ما يحفر الإنسان الى العمل دائما € Uh‏ 
أو تجتي ما يتعرض له من ألم؛ 'فلقد أخضمت الطييعة بنى الإنسان لحكم سيدين توى سلطان؛ هما 
الام و "اللذة" ...انهما بتحکمان قیتا تحكما مشمل كل ما تقعله. وکل ما ذقوله» وکل ما تفکر فیه من 
آهور. هذا على الصعيد التقسى أو الىتاأقىزىقي؛ آما عن اليداً الآخلاقى. علتا آن نستحسن أو تستهحن 
الفعال وفقًا لما تتسم به من اتجاه إلى زيادة أو تقص ما نعود د على الأطراف المعنية مهن سعادة أو نقع 
أو اذة او خبر؛ فاذا کان المجتمع بأبسره بتاتر بهذه الآقعألء کان علیتا اذن أن تضع قى اعتبارنا بسعادة 
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متطور." ( )وقد كان الهم الرئيسى لدى بنتام؛ فى مناقشة المنفعة؛ أن يبين كيف 
سيكون من المفيد أن نصل إلى أحكام تتعلق بتطور القوانينء والسياسة العامة( ' 


أ ) منظومة التفاضل والتكامل للذة عند بنتام 

وققًا لرؤية بنتام "لبد النفعية" لابد للمشرع قبل أن يضع الإجراء المرغوب موضع 
تشريع أن يحدد إجمالى الألم أو اللذة التى يوحى بها هذا الإجراء. وقد فصع بنتام 
عن هذا قامًا: إذن فاللذةء وتجتب الألم يمتلان غايات كءهكل١٠‏ يضعها المشرع تصب 
عینیهء ومن ثم یجدر به ان یفھم قیمتھم عںاھں۔ فاللذةء والالم یشکلان الأآدوات -ںہاکہ؟ 
اه" التى لايد أن يعمل بمقتضاهاء ولذلك يتبغى عليه أن يفهم قوتهماء أو بمعنى 
آخر قيمتهما.") الهدف من هذه العملية هو مقارنة الكم الإجمالى من اللذة الخاص 
بالعمل المستهدف بالكم الإجمالى للألم التاتج عن هذا العمل. فالسياسات التى تمنح 
لذة اكير تمثل نزعة خىرة" tendency‏ oodو‏ بالنسة للجميعء وقى المقايل تشير تلك 
السباسات التى توحى بقدر من الألم يقوق اللذة الى تزعة شريرة )"( evil tendency‏ 
والقيام بهذه العملية الحسابية يفترض أن تكون جميح اللذات قابلة القياس الكمى 
eاuantifiabو»‏ وذلك قی ضوء عدد من المؤشرات التی حصرها بنتام فیما ياتی: 'شدة' 
intensity‏ اللذة او (الام)ء و'مدتھا ٥oناaاف.‏ وٴدرجة یقینها“ راہآھاءە٥ء‏ وٴ٘قریھا آو 
دعدھا" .remoteness‏ و 'خصوپتھا“ ,ااdصuه‏ (مدی قابلیتها لإنتاج مزيد من اللذات - 
المترجم)ء و"نقاؤها" بااادم (حدوث اللذة دون أن يعقبها ألم-المترجم)ء و ٴمداها اماxم‏ 
(أى عدد من يتاثرون بها) .0 والعملية الحسابية عند بنتام مشفوعة بقائمة طويلة من 
اللذات الممكنة؛ تتضمن أشياء من قبيل جمم الالء وتحقيق سمعة طييةء وإحراز 
السلطةء ويلوغ النية الحسنةء والأمل فى المستقبلء والانخراط قى جماعة كجزء منها.) 
ومن الواضح هنا أن اللذات التى أدرجها بنتام تمثل الأهداف التى دائما ما تكون فى 
حفيظة الأقراد كرجال أعمال متنافسين فى وضع السوق. قاليرنامج السياسى عند 
بنتام يضم بين جنباته أخلاقيات تنبعث مباشرة عن خبرة السوق. 
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وقد رقض مل مقارية بنتام لقياس قيمة لذة معينةء وفى رفضه هذا قدم اساسا 
بديلاً يقيم عليه آخلاقياته وسياساته. فقد اعتقد أن تقدير إحدى الطرق التى تعكس 
جدارة الحياة يجب ألا يعتمد فقط على كم اللذة المرتبطة بتلك الطريقة » بل لابد أن 
يشمل كذلك تقديرا لنوع اللذة المرتبطة بتلك الطريقة.(" فلنفترض مثلا أننى استمتع 
بقراءة الفلسفةء وأيضًا بمشاهدة التلفزيون؛ قعندما أقف موقف المفاضلة بين القراءة 
اأكتر أو المشاهدة أكثرء ويستقر اختيارى مثلا على القراءة رغم ما يرتبط بقراءة 
الفلسفة من ”قدر عظيم" من العملء والتركيز يفوق مشاهدة التليفزيون قعلى أى ساس 
سأقوم يهذا الاختيار؟ السبب فى اختيارى بسيتمتل قى أن القراءة تمثل لذة نوعية 
اعلیء ویالتالی فإن المزید من قدر مشاهدتى التليفزيون لن يكون كفيلا بتحويل اختيارى 
الى المشاهدة عوضًا عن القراءة. 

ويالنسبة ل "مل" فإن اللذات التى تعتبر ثرية من حيث الكيف؛ هى تلك المرتبطة 
بابس تخدام اللكات العلا الو ةل "(*) the higher faculties of the mind‏ وهنا يصzı‏ 
القول بان الأشخاص الذين يضعون نصب أعينهم أهداقا متواضعةء ويخقضون من 
تطلعاتهم فى الحياة إتما يتأتى لهم قرصة إدراك أهدافهم أكثر من أولئك الذين يسعون 


(+) كان لتطوير اللكات العقلية أهمية كييرة قى رؤية "مل" سواء قيما يخص ما طرحه من تموذج للمجتمع 
الذى تصوره» أو نمونجاً الديمقراطية الذى كان نموذجا أخلاقيًا أو قيميًا: قالذى يميز هذا التموذج عن 
غيره من التماذح؛ آته احتوى على رؤية أخلاقية لإمكانات تطوير الإنساتيةء ولجتممع حر تتوقر قيه 
المساوآةء مجتمع لم يتحفق بعد. ومن تم يمكن تقييم الديمقراطية قى نظره كوسيلة نحو ذلك التطوير؛ 
وسيلة ضرورية ولكنها ليست كافيةء وإن المجتمع الديمقراطى ينظر إليه على أنه نتيجة ذلك التطويرء 
ووسيط لزيد من التطوير. وذلك التطوير المتوقع كان عبارة عن تطوير شخصى للذات البشرية لدى جميع 
أقراد المجتمعء أو حسب تعبير جون ستيوارت مل نقسه؛ "تطوير الجماعة فى العقل » وفى الفضالةء وقى 
النشاط العملى والقاعلية . ويالنظر إلى التظام السياسى الديمقراطى تصبح هذه الوظيفة متمقة فى 
التطوير تحو الأفضل بمقدار ما يمتلكه الفرد من قدرات عمليةء وعقلية موجودة أديه أصلا لتعمل بأكير 
تابر ممكن فى الشئون العامة. فالإنسانء فى نظر ”مل كائن قادر على تطوير قدراته وقعالياته. ويعبر عن 
جوهر الإتسانية قى العمل اتطوير وتأكيد هذه القدرات. فالإنسان » جوهرياًء ليس محرد مستهلك ومالك. 
بل مخلوق يمارس ويطور ويتمتع بإمكاناته وقدراته. والمجتمع السعيد هو الڌى يسمح ويشجع تطوير 
قدرآات کل قرد قنه ذکرا کان اَم أنثی۔ انظر: الأبديولىجيا والسياسة"» د. مالك أبو شهيوة وآخرون؛ الدار 
الجماهيرية النشر والتوزيم» ۱۹۹١‏ . (المترجم) . 
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فى أهدافهم إلى بلوغ الكمال فى "ال لكات العطيا." قالحياة التى تكرس لتحقيق "الملكات 
العلا "ء دائما ما ترتيط بأشكال متتوعة من الشقاء مثل العمل الشاق» ومخاطر الفشل. 
ولكن يبقى برغم هذه الصعويات أن الأشخاص الذين يفهمون كنًا من اللكات العليا“ 
للعقلء وأيضًا اللذات؛ التى أشار إليها مل" بآتنها تخص الحدوانات الأدنى" -أمة we‏ 
5 سيقضلون أن يسلكوا صاة املكات العلا" للعقل بدلًا من كافة اللذات الحيوانية؛ 
رغم ما قد يعتقده المرء فى أن اللذات الأدثنى sعإuءوعام‏ مستا تحقق فا من 
ألإشباع» وتخفض من المشقة. هنا قال مل" قأذا كان الأمر كذلك فمن ألأقضل أللمرء 
ان یکون ”سقراطًا' یر مشبتا من آن یکون أحمق مشبً(٠‏ . 
ويصبح هنا السؤال: لماذا تعد 'الملكات العليا" للعقل بهذه الدرجة من الأهمية؟ 
يقول آمل": 
إن العقل المثقف اللامع - ولا أقصد هنا عقل الفيلسوف. بل أى عقل قد 
روته المعرفةء وتعلم بدرجة معقولة كيف يمارس ملكاته - هذا العقل إتما 
يعثر على مصادر لا تنفد من الاهتمام بكل ما يحيط به؛ فهو يهتم بأمور 
الطبيعةء وأنجازات الفنء وخبالات الشعرء وأحدأاث التاريخء ومسار البشرية 
فى الماضى والحاضرء وآمالها فى المستقبل. ومن الوارد فى الحقيقة 
ألا بيالى بهذا كله؛ وأيضاً بدون أن ينقص من ذلك قيد أنملةء ولكن هذا فقط 
عندما لا يكون لدى المرء من اليداية أدنى اهتمام آخلاقی آو انسانی بهذه 
الأمور؛ وإتما كان بسعيه إليها مجرد إشباع لفضوله"” ”') . 
fA} cultivated mind- | do not mean that of a philosopher, but any‏ “ 
mind to which the fountains of knowledge have been opened, and‏ 
which has been taught, in any tolerable degree, to exercise its facUul-‏ 
ties- finds sources of inexhaustible interest in all that surrounds it; in‏ 
the objects of nature, the achievements of art, the imagination of‏ 


poetry, the incidents of history, the ways of mankind past and 
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present, and their prospects in the future. It is possible indeed, to be- 
come indifferent to all this, and that, too, without having exhausted a 


thousandth part of i1; but only when one has had from the beginning 
no moral or human interest in these things, and has sought in them 


only the gratification of curiosity” . 


هناك فيما سبدو عدة نقاط مهمة تنبثق عن هذه الرؤية لحياة المثقف. فقد كان "مل" 
على قناعة بأننا؛ فقط عندما نستفيد بشكل مرض من اللكات العيا للعقل نحد اهتمامًا 
لا حدود له بالحياة. ومن خلال الخبرة يمكننا أن نعرف أن هناك عالًا واسعاً » وأنتا إذا 
لم ننخرط فى هذا العالم بملكاتتا العقلية فلن يتسنى لنا مطلقًا إدراك الغبطةء والسعادة 
المتمظة فى معرفة سر هذا العالمء ولا أيضا مواجهة غموضه وفتنته» ونتيجة للانخراط 
يظل العالم مكاتًا يخلب اللب بسحرهء ويقدم سيلا جديدا من الاكتشاف, والسرور. 

إذن بناء على هذه الرؤية سيدو أن ما يزعج "مل" كيرا بصدد طرق الحياة التى 
تضم اللذات الكمية القابلة للقياس هدفا لها هو أن المرء فى سعيه وراء هذه اللذات دون 
سواها لا يستفيد سوى بقدر محدود» وغبر مكتمل من ملكاته العقلية. فإذا كان الشىء 
الوحيد الذى يسعى المرء إلى القيام به هو جمع المال» فهو يمكنه أن يركز فى مجال 
الأعمالء ويستخدم فقط ذلك الجزء؛ من قدراته العقلية؛ الذى يفيده فى عالم الأعمال. 
وإذا كان يبغى أن يكرس حياته لإحراز السلطة فحرى به أن يعمل فقط هذه القدرة من 
عقله المعتية بهذا الهدف. ولكن فى كل هذه الحالات لا يمكن اقتناء السعادة الحقيقية. 
والباقيةء وذلك لأن المرء لم يحسن توظيف "ال لكات العليا" العقل. ففى المقابل قد يكون 
لدى رجل الأعمال هذا عقل مثقف يمكته من الانخراطء والعثور على الشغف والاهتماء 
بكل جوانب الحياةء خاصة تلك الأمور المتجاوزة لعالم الأعمال والتجارة. وهو ما يصدق 
أبضتًا على من يسعون إلى السلطة. 


فالحياة المشبعة بحقء أو التى تكرس للَذة تتميز بطبيعتها النوعية الراقية ترتط 
أيضا بدور الأقراد فى قدرتهم على أن يكونوا معنيين بغيرهم. وقد دقع مل" يان 
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الأشخاص الذين ¥ يفكرون إلا فى حاجاتهم الخاصة يصبحون متقصلين عن "المصالح 
الجماعية البشررة the collective interests of humankind‏ فإذا لم نرتبط بالآخرین 
ارتباطًا حميماء ويهم مشترك ستضعف فرصتنا لا محالة فى أن نظل محتفظين "بهذا 
الاهتمام بالحياة الذى يظل متسما بنفس حيوية الشباب والصحةء حتى لحظة رحيلنا 
عن تلك الصاة*١).‏ 

وقد يصق البعض رؤية مل" بأنها نخبوبة اءاناه؛ لأته لا تتوفر للجميم المقدرة 
yاامapaه‏ على الانشغال بإشباع هذه اللذات من تلك النوعية الأسمى التى ذكرناها 
توا. لكن "مل" يدحض هذا الزعم قائلًا: "ليس هناك بسبب على الإطلاق فى ألا يكون 
مقدار الثقافة العقلية الكافى لتوفير ذلك الاهتمام الذكى بتلك الأشياء التى تبعٹ على 
التأملء وإمعان الفكر (مثل التاريخء والشعر. إلخ)؛ موروتًا لدى كل من يولد فى أمة 
متحضرة.) والحقيقة أن مشروع النفعية يوحى بالحاجة إلى مكافحة ما يقف فى 
بسبيل تمتع التاس بما هو حق موروث لهم؛ أى حياة عقليةء وأخلاقية كاملة. فمن الممكن 
إزالة جميع العوائق» والعقبات التى تعترض التمتع الكامل بالحياة العقلية مثل الفقرء 
والمرص وغير ذلك من عوامل رئيسية. باختصار جميع المصادر التى تؤدى إلى معاناة 
البشرية على سطح البسيطة تعد ويدرجة كبيرة قابلة للتغلب عليهاء وتذليلها بقعل 
الرعايةء والبذل الإنسانى» بل إن الكثير منها قابل التذليل التام والكلىء" والأشخاص 
النين يدخلون فى هذا النزال من أجل التطوير الكامل بهذه الطريقة ”سيحصلون 
بلا شك على متعة فريدة من التناقس قى کو 


بپ ) المنفعة » والعدالة › والحقوق ) 

إن تعريف مبداً المنفعة الذى اتسع ليشمل اللذات الكيفية بجانب الكمية؛ عبر عثه 
مل" يصفته مساهمة قيما أسماه "ب ”عاطفة طببعة“ a nata sen] e۸٤‏ أو رغبة قى 
أن نكون على وئام مع بنى جنسنا." ) قنحن بالنسبة ل "مل؟ شأنه فى ذلك شان 
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التعاون تسهل تحقيق السعادة لكل فرد. ولكنه؛ وعلى خلاف أرسطو؛ رأى أنه لا يمكن 
تحقيق هذا المشروع ما لم تعتبر بعضنا البعض أشخاصا متساوين. فمن وجهة تظره 
لا يمكن آن يوجد مجتمع من المتساوين إلا عتدما نفهم ضرورة الاعتبار فى مصالح 
الجميع على نحو متكافئ."") وهذا يعتى أن الأفراد فى أفعالهم يجب دائما أن يأخذوا 
مصالع الآخرين بعين الاعتبار» خاصة أنه من الواجب عليهم أن يروا أتفسهم جزءا من 
ترابط یتقبل کل عضو فيه التزامًا بان يكون مواطتًا متعاوتًا يعلى من شان الهدف 
الجماعى. فالواقع أن مبداً المنفعة يتطلب من كل شخص أن يكون معنيا بسعادته 
الخاصة وأيضًا بسعادة الآخرين. والقاعدة الذهيية مان۸ ١۵6اهة‏ المطروحة هناء ويروح 
الملسيح؛ هى" الكمال المثالى لأخلاق التقفىة."(۸١) the Ideal perfectlon of utilitarian‏ 
والامه فالنفعية ملتزمة إذن 'بقوانين. وترتييات اجتماعية٠‏ وأيضًا بنظام من التطيم 
يمكن كل شخص من العيش فى تناغم وانسجام مع الجميع» ومن ثم يدرك ما هو 
الأقضل بالنسبة للجميع فى الحياة 9 : 

تجسيدا لهذه القاعدة الذهبية فان الأخلاقيات النفعية تفترض وجود "عاطفة 
نحو العدالة » أو شعور بحاجة أن ياتى غضبك على حق» وأن تبحث عن جزاء لمن 
يضرون بنا آو بمن نتعاطف معهم. هذه "العاطفة تحو العدالة" تتسع لتشمل جميع 
الأاشخاص فى المجتمع بفضل "المقدرة الإنسانية على التعاطف المتسع»ء والمصلحة 
الذاتية الذكية"“ 1ءء اما-fامs‏ اenوااهاn!‏ والنتيجة أتنا نجد أنقستا تمر بخيرة 
الإحساس بالضرر الذى يلحق بالآخرين كما لو كان واقعًا علينا أنفسناء وقى ضوء 
هذه الخبرة تصيح مدفوعين بالمطالبة بأن يقوم المجتمع بحماية حقوق الجميع.(") 
فأن تكون صاحب حق إنما يعنى أن يكون لديك» حسب 'مل'» شىء يجب أن يدافع 
عنه الملجتمع بسواء بقوة القانون أو بقوة الثقافةء والرأى."") هنا فقط يمكن 
للأقراد أن يحصلوا على الأمان yااuعمو؛‏ الذى يمثل» حسب "مل" آهم مصلحة 
ا المصالے."١).‏ 
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من منطلق هذا التصور يتضح أن مل" أراد سعادة أوسع وأثرى من تلك التى 
ارتضاها بنتام وأمعن قيها. كما أنه؛ أى ”مل؛ استند فى هذه السعادة الأوسع إلى 
فضيلة مدنية متمنة فى الالتزام بالاحترام المتبادل؛ والتى رآها مسالة جوهرية ورئيسة 
للأخلاقيات النفعية. ولكن أى نوع من الثقافة السياسيةء والاجتماعية سيكون مطلويا 
لتأمين الوضع الذى يحقق السعادة التى تسعى إليها فلسفة "مل" النفعية؟ سؤال نتناوله 
فيما يأتى من بقية هذا الفصل » حيث نتطرق أولا لمناقشة كتاب "مل" "بصدد الحرية" 
Liberty‏ 0۸ء ثم تناقش فیما بعد رؤیته للاقتصاد السیاسیء» والحكومه. 


۴ - بصدد الحرية: ثقافة المجثمع المدثى 

أ ) الأشخاص الأفضل تطورا . 

وضع كتاب "بصدد الحرية" ليشير إلى نوع الثقافة التى يجب أن تحل فى المجتمع 
مى إذا كان للناس أن يصبحوا ”على درجة جيدة من التطور.""فالقضية محل 
البحث؛ هى بيئة اجتماعيةء وسياسية تمكَن الأفراد من تطوير قدراتهم العقلية إلى 
أقصى حد ممكن. وأهم شىء فى سبيلهم لتحقيق ذاك هو أن يسمح لهم بجميع الفرص 
للقيام باختيارهم لسبل حياتهم. ودقع "مل" بان القدرات الأساسية الخاصة "بالإدراك 
والحكم على الأمورء والشعور التمييزىء والفاعلية الذهنيةء وأيضًا التفضيل الأخلاقى 
لا تمارس جميعها إلا فيما يقوم به الناس من اختيار.“" فعملية الاختيار تعلم الناس 
الاستتاد إلى قدرات عقلهم عند تقييم ما يطرح علیهم من خیارات مختلفة. وهم قى ذلك 
يطورون اكثر واكثر من قدراتهم العقليةء مما يؤدى إلى حياة أكمل وآكثر بسعادة. 
فالقوى العقليةء والأخلاقية شأنها شأن القوى الجسمية لا تتطور إلا باستخدامها."(“") 

ومن ثم قإن القدرات الإنسانية تضمر أو تتقزم dعام‏ اء 4۲۴ بقدر ما يدع 
الشخص تفسه مضدرا دقعل ما سود حباته من عادات وتقاليد- ويدت القصيد عند مل 
فى هذا المقام ايس فى توضيح أن العادات لابد دائما أن تكون خاطئةء لكن المسالة قى 
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أتنا إذ نعيش كما تأمرنا هذه العادات وتتطلب مناء بدون الشك فيهاء ومساعتها فنحن 
نكف عن القيام باختياراتنا لا هو أقضل لأنفستاء ومن ثم فنحن لا نطور من الصقات 
التى تمكننا من الوصول إلى أعلى قدرات لنا. "فالمرء الذى يدع العالم؛ أو ذلك الجزء 
من العالم الذى يعيش فيه يختار له خطة حياته» لن يكون فى حاجة إلى ية قدرة سوى 
قدرة التسانيس على المحاكاة."") فالتبعية العمياء للعادات لابد وأن تجعل من التاس 
نمطًا موحد ؛ غير قادرين على أن يصيروا؛ على حد تصوير مل“ هدافا نبيلة وجميلة 
تدعو إلى التأمل والتقكر و 

وأفضل ما يغذى الحرية الإنسانيةء وما ينبثق عنها اي للذات آن يتيح 
المجتمع للآفراد الحرية قى تتبع اختياراتهم الخاصة داخل تظام يقيمونه بسواء بأنفسهم 
أى بمساعدة الآخرين.) فى مثل هذه السياقات لا يتعرض الأقراد لتدخل من الدولة أو 
الأفراد الآخرين. ولعل ما يضمن هذه الآمال هو تأمين حريات أساسية معينة تشمل؛ 
على سيل المثال لا الحصر؛ حرية الضميرء وحرية التعبيرء وإقرار المرء لخطط حياتهء 
وقدرته على الانضماء للآخرين فى جماعات ومنظمات(" » وهنا لا بمثل المجتمع 
المدنى مجرد مكان للناس يعملون فيه وفقًا لأوامر السوقء ويسعون إلى الامتلاك. 
وإحراز الثروة أو أداء ما يلزم من عملء بل أيضا؛ ويالإضافة إلى ما سبق؛ يمثل 
المجتمع المدنى مكانًا يزيد فيه الناس من تطوير وتعزيز صفاتهم الطيا. 

تشير هذه الصياغة للمجتمع المدنى إلى خطورة متواترة بالنسبة لما انتهجه مل 
فى مسالة تطوير الفرد. فالمجتمع؛ بمؤسساته الاجتماعيةء والسياسية الأساسية؛ 
لا يمكته توفير الحقوق أو ذلك الحيز الوقائى الذى تطلع إليه مل" يدون ممارسة السلطة 
على الأقراد. لكن السلطة التى يمتلكها المجتمع قد تكون هى نفسها من الأمور التى 
يستحيل معها تحقق هذا النوع من الحرية الذى توقعه مل . لذلك يظل البحث عن 
تطوير الفرد قى نهاية الأمر مسالة متعلقة بكيفية تحديد "الحرية المدنية" أو طبيعةء 
وحدود السلطة التى يمكن أن يمارسها المجتمم؛ شرعيا؛ على الأفراد.""). 
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الحكومة فى المجتمع الحديث. حيث لم تعد الحكومات متصورة ككيانات تنفصل 
بمصالحها عن الشعب» بل صارت ترى كمؤسسات مسئولة عن مصالح المواطتين: 
بحكم نها يمكن أن تبقى أو تزول بواسطة الشعب. إلا أن هناك تهديدا جديدا 
الحرية بنبعث عن فكرة مفادها أن الحكومات؛ من قبيل الجمهوريات الديمقراطية؛ يجب 
أن تحكم ب "إرادة الناس". ويدلًا من أن تدل هذه الفكرة؛ آى "إرادة الناس؟ على 
صيغة للحكم يحكم فيه المواطن تفسه بنفسه أصبحت تدل على إرادة العدد الغالبء 
أو الجزء الأكثر فاعلية من الناسء آى الأغلبيةء أو الذين نجحوا فى جعل أنفسهم 
مقبولين كأغلبيةء ومن ثم فالشعب قد يرغب فى قمع قطاع معين من آفراده: حيننذ 
تصبح هناك حاجة ماسة لاتخاذ الاحتياطات ضد هذا الإجراء» تماما مثلما تتخذ 
الاحتیاطات ضد آی نوع آخر من سوء استخدام ahlul‏ فالطبقة الأكثر فاعلية من 
الناحية السياسية قد ¥ تتالف سوى من عدد قليل من الناسء ولكن بحكم مهارتهاء 
وقدرتها على البقاء قد تتمكن من السيطرة على عملية صتع القرار. وهذه الجماعات 
انما تحقق أهدافها من خلال ما تمتلكه من تأثير فعال على الحكومةء وأيضا من خلال 
فرض استقامتهم ل×هله ااه ١آ6طا‏ على جميع أعضاء المجتمع. ونتيجة هذه 
الإستراتيية تتمثل فى ”تكبيل عملية تطوير الفرديةء بل إذا أمكن منع تشكيل آى قردية 
ليست فى تتاغم مع (الرأى السائد)» ومن ثم إجبار الجميع على تتميط أنفسهم وفقًا 
التموذج الذى تطرحه هذه الاستراتيجية"") ' 

الحل السياسى التى يطرحه "مل" لهذه المشكلة جاء متضمتًا فيما رسمه من تمييز 
يبن الآراء والأفعال التى قد تنبثق عنها. فبينما لا يجب أن يكون هناك آى عائق فى 
سبيل التعبير عن الآراء فقد يكون من الضرورى» قى بعض الأحيان» أن نضع حدودا 
على الأعمال التى تشير بها هذه الآراء المختلفة. على بسبيل المثال ذكر "مل": أن وجهة 
النظر القائلة بأن تجار السكر فابسدونء ومهملون؛ لابد أن تفرد لها مساحة من 
المناقشة على أوجه الصحف بدون أدنى قيد. وهى تفس الفكرة التى يجب أن تتعرض 
لبعض القيود حال إلقائها على جمع متجمهر أمام منزل أحد التجار؛ نظرا لما قد 


فى تناوله لهذه المسالةء اتطلق "مل" من خلال ما أعده حقيقة أساسية فيما يخص 
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تفضى اليه من أضرار بالغة قد يقوم بها هذا الجمع الثائر.“" هذا المثال إنما يرمز 
الى الطريقة التى يمكن بها إساءة اإستخدام حرية التعبير لتبرير الاإستبداد من قبل 
الجماعات أو الطبقات النشطة سباسيا باسم حرية الرأى. فى المقابلء كان ”مل عاقدا 
التصميه؛ كما سنبين فيما تبقى من هذا الفصل؛ على أن يكون المجتمع المدنى مكانً 
يذ فيه القرارات المتعلقة بالسياسة العامة فى سياق من الحوار العام المفتوح» 
والمتميز بالعقلاضةء والاكتمال كمقايل لتكتيكات النزا ع وہiامطS-‏ عاص الخأصة 
بالطبقات نوى الصالع. وهذه المقاربة بخصوص صنع القرار كانت بمثابة الطريقة 
الأقضل لتجنى الاستبداد السياسى من الطبقات القامعة ذات القضية الواحدة. 


ب) الفضيلة المدنية والدفاع عن الرأى 

مه مثل جميع مفكرى المجتمع المدنى الذين توقشوا فى هذه النقطة دفع ”مل 
بضرورة عمل المجتمع المدنى على تأمين الحرية. علاوة على أنه ذهب مذهب مفكرين 
آخرين المجتمع المدنى فى دفعه بأن الذين يتلقون المنافع من المجتمع ملزمين بمراعاة 
خط معين من السلوك نحو الآخرين.""' فهناك تلازم بين الحريةء والحاجة إلى مراعاة 
مجموعة محددة من الالتزامات الاجتماعية الأساسيةء أو ما أسلقنا الإشارة إليه تحت 
اسم الفضائل الدتية. خاصة فيما يتعلق بعدم تعرضنا بالضرر لصالح الآخرين من 
خلال إنكار ما هو مكفول لهم؛ قانونيا أو ضمنيا؟ من حقوق. علاوة على أن كل فرد عليه 
أن يشارك فى أعباء الدفاع عن المجتمع ”أو أعضائه من الضرر أو التعرض لأى 
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إن کتاب مل بصدد اأaحرı“ ET On Liberty‏ لمنحتيين قى تعبين الحدود 
الدقيقة أو المحتوى الفريد للفضائل المدنية التى يجب على الأقراد مراعاتها فى سبيل 
تجتب ما تكرناه توا من ضرر. المقارية الأولى التى نناقشها فى هذه الجزئية تتعلق 
برؤية مل لثقافة الحوار المفتوح» والكشف عن الحقيقة. والمقارية الثانية التى سنناقشها 
فى الجزئية التالية؛ تتعلق بما يمكن الإشارة إليه بتعمبير ”سلوك الاعتداد بالذات". 
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أو إنكار سلطة التدخل من المجتمعء أو الأفراد فيما هو مختار؛ على نحو قردى؛ من سبل 
فى الحياة لا تسبب ضرا لاآخرين أو المجتمع. أما عن الأرضاع التشريعية التى تبدو 
الأقدر على الإعلاء من شأن احترام الحدود التى تحفظ المجتمع المدنىء والآمال المنعقدة 
على التطوير الكامل للقدرات العليا لدى الشخص فيستعرضها مل فى رؤيته للاقتصاد 
الثابت» والحكومة النيابية؛ وهما النقطتان الواردتان فى آخر جزئيتين من هذا القصل. 
ولنأتى أولاً مناقشة رؤيته عن الحوار المفتوح. حيث نجد أن ساس اكتشاف 
الحقيقة عند "مل" قى ظل مجتمع يموج بالاراء المتتوعة بصدد كثير من القضايا 
المطروحة أمامه » يتمثل فى أنه من الواجب علينا ألا ننكر الإستماع إلى آى رآىء فقد 
يكون ذاك بمثابة قمع للحقيقة. فأينما تقمع الآراء يخلق مكان لافتراض الانعصام من 
الخطاً من قبل القادرين على تفادى الاتخراط فى النقاش." ‏ ووجهة نظر مل" هنا أننا 
لا نتعلم ما هو أفضل لنا من خلال الخبرة وحدها بل أيضًاء ويالإضافة إلى الخبرة 
"يجب أن يكون هناك نقاش لاستعراض كيفية تفسير تلك الخبرة. فى هذا السياق 
"تثمر الآراءء والممارسات الخاطئة تدريجيًا عن استكشاف الحقيقة والبرهان."") فليس 
من أحد يستطيع يمفرده أن يسوق جميع الحقائق المتعلقة بمسالة ماء أو أن يستنهض 
جميع الحجج الممكنة التى بستطيع أن يقيس عليها وجهة نظره. لذلك فتحن لديتا 
التزامًا بأن نستمع» ونصغى إلى جميع الرؤى التى يمكن أن تثار فى مقابل مواقفناء 
وأن نهتم بوضعها فى الاعتبار فى مجرى اتخاذ وصياغة مواقفتا. وقد دافع مل عن 
هذا الحوار الموسع أو ما أطلق عليه من قبل التفكير العام ١0ءههR‏ ٠ناطس۴؛‏ فهو يقول: 
إن العادة الراسخة من تصحيح» وابستكمال المرء لرأيه؛ بمقارنته باراء 
الآخرين؛ إنما تعد فيما تتصف به من ابتعادها عن إثارة الشكوك عند 
ممارستها؛ بمثابة الأساس الثابت الوحيد الذى يمكن الاعتماد عليه: لأن 
المرء فى كونه على دراية بما قد بقال ضده» على الأقل من آراء معطنة, 
ويمضيه فى النود عن موقفه ضد جميع المخالفين - علمًا بانه توخى مواجهة 
الاعتراضات, والصعويات» بدلا من تجنبهاء ولم يغلق بابا أمام مناقشة 
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المسالة من أية زاوية - يصبح من حقه أن يرى حكمه أقضل من أى حكم 

. آخر؛ لفرد أو جماعة؛ لم تمر بنقس المسار"'‎ 
“The steady habit of correcting and completing his own opinion by 
collating It with those of others, so far from causing doubt and hesi- 
tation in carrying it into practice, is the only stable foundation for a 
just reliance on it: for, being cognizant of all that can, at least obvi- 
ously, be said against him, and having taken up his position agaînst 
all gainsayers- knowing that he has sought for objections and diffi- 
culties, instead of avoiding them, and has shut out no light which can 
be thrown upon the subject from any quarter- he has a right to think 
his judgement better than that of any person, or any multitude, who 


has not gone through a similar process” . 


وقى إعلاء هذه الرؤبة من الدفاع عن الرأى تتسلل روح سقراط؛ بهيئته فى 
أجمهورية" آفلاطون؛ فى كثير من الفقرات فى كتاب "بصدد الحرية".(“ فشانه شأن 
سقراط حض ”مل“ أصحاب الآراء؛ أيا كانت؛ أن يقدموا أسسا لحججهم. وقد لفظ مل" 
هذا التوع من البرهان على رأى ما اتطلاقا من عبارة "أن سبب اعتقادی فی (س) : 
آنتى أشعر أن (س) على حق ." قمن شأن "مل" أن يتسا هنا آى أسباب تلك التى 
تجعلك تعتقد فى (س) ؟ وهل يمكنك الدفاع عن هذه الأسباب أمام ما أطرحه من 
حجع؟ هته المقارية لا تعد مصدراً الحقيقة فحسب بل أيضسًا أساسًا لثقافة تصل 
بتطوير الآفراد لقدراتهم العقلية العليا إلى ذروتها. فى المقابل ”عتدما يكون هناك اتفاق 
ضمنى بعدم الاختلاف على المبادئ بحيث يعتير النقاش فى القضايا الأهم التى تشغل 
الإتسانية مسأالة منتهدة لا يسعتا وقتئذ أن نأمل فى إيجاد ذلك المقياس الرقيع من 
النشاط العقلى الذى جعل من بعض الفترات من التاريخ علامات مميزة فى تاريخ 
اة . 


4206 


علاوة على ذلكء عتدما يتحتم علينا تبرير مواقفنا من خلال حجج قوية فنحن 
لا نطور من قدراتنا العقلية قحسب؛ بل أيضا نبين لاكخرينء ولأنفستا كذلك» سبب 
ما تشعر به من رضا عما نعتقده. وعلى أثر ذلك فنحن تكتسبء من خلال هذه العمليةء 
أرضسًا صلبة يمكن النود عنها على اللا فيما يخص آراعناء ويالتالى يقل تعرضنا الوقوع 
فى التدجين 4اصا ١ط‏ هة أو حالة التردد فى إتيانتا من الأقعال ما ينيثق عن تلك 
الآراء.“ اننا نرى فى العالم الحديث ميلا للريط بين الالتزامات الحازمةء والفنتازيا 
المغررة. إلا أن مل" كان من شانه بلا شك أن يدقع بأن القنتازيا تنبثق عن حاجة 
للهرب من أن نعرّض معتقداتنا للأخذ والردء والجدل والحجة. فالجدل يعتمد» ويقوم على 
مشاركة الآخرين خاصة ممن يحملون آراء تختلف عن أرأئناء بيتماً القنتازبا من شانها 
أن تمنعنا من المشاركة قى حوار من هذا النمط. ولهذا فإن قبول المعتقدات بدون تفنيد 
لهاء يمثل حالة عقلية مرتبطة بالفنتازياء لا نجد لها مكانًا فى متظومة الحوار عند "مل" 


کک ( سلوك الاعتداد بالذاث 


فى مناقشته لا أسماه سلوك الاعتداں بالذات sef regardlng conduct‏ دقع مل 
كتوع من الإضافة إلى وضع الحدود الدقيقة التى يجب على الأفراد مراعاتها قى 
علاقاتهم بالآخرین- بان کل شخص يجب أن یکون قادرا على العیش كما يختار. فحتى 
إذا كان من الأفضل للأفراد أن يتبعوا طرقًا فى الحياة تعزز من ملكاتهم العليا "فهم 
فی سنوات نضجهم“ أى كآشخاص نتاضجين ذوى خبرة؛ يجب أن يمتلكوا من الحرية 
ما يتيح لهم إقرار تلك الطريقة التى يعتبرونها الأقضل بالنسبة لهم. وعندما يتدخل 
المجتمع فى اختيارات الشخص؛ ريما بغرض إعلاء ما يمكن اعتباره المصلحة الأقضل 
المره؛ فإنه يحد بلا أية ضرورة من حرية الشخص,ء وغالبا ما يسفر عن أخطار قيما 
يخص اختيار الأفضل بالنسبة لاكخرين(" . علاوة على ذلك فإن الأقعال التى تكشف 
عن عيوب فى شخصيتتاء وتكون ضارة بالنسبة لنا؛ مثل هذا الزهو بالنقسء أو الميل 
الى انكار أهمية العقل؛ أو ما أسماہ ”مل ب ”آخطاء الاعتداد بالذات" يجب الا تتعرض 
للعقوية القانونية. ودفع مل" بأن السلوكيات التى يقتصر ضررها على من يقوم بها تعد 
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من الأمور المزعجة" التى يمكن المجتمع تحملها من أجل المسالع الأعظم للحرية 
الإنسانية. ٠‏ ومع هذاء لا تعثى هذه الرؤية أننا ملزمين بإظهار الاحترام لمن يرتكب 
أخطاء الاعتداد بالذات. فمثل هؤلاءء بلا شك سينظر إليهم من قبل الناس جميعا على 
آتهم فى مستوى أحط من غيرهم. ولكن يبقى أن الأعمال التى تضر أو تودى 
بالآخرين؛ مثل تلك المنتهكة لحقوقهم؛ هى فقط التى يمكن أن تتعرض للعقاب 
واستخداما لمثال ”مل“ فاته اذا جار للمرء أن يسكرء فن فاا أرجل الشرطة 
أو الجندى أن يسكر أثناء أداء واجبه (“). 

إذن بالنسبة ل مل قد تقوم الدولة بترتيب حياة الناس لمجرد درء الأضرار الخطرة 
على الآخرين أو المجتمع. والمثال هنا الذى يتسم بأهمية خاصة فى تبرير تدخل الدولة فى 
حياة الآخرين يتمثل فى استخدام المرء منا سلطته للتحكم فى حياة الآخرين. فالرجالء 
وياسم السلطة يسعون للتحكم فى زوجاتهم» وهو الواقع ألذى يشجبه "مل . حيث لم يكن 
على استعداد للتساهل فى ضرورة عدم تحكم الرجال فى حياة زوجاتهم» ولعلاج هذا 
الوضع اعتقد أنه من الضرورى إعطاء النساء الحقوق نفسها التى الرجال.("). 

كما دقع مل" بأنه من الواجب المفروض على الآباء أن يعلموا أطفالهم. ومن 
لا يقعل ذلك من الآباء فهو؛ عتد مل“ قد ارتكب جريمة أخلاقية." ونع وقوع هذه 
النوعية من الجرائم ضد الأطفالء والمجتمع معا يحق للدولة أن تجير الآياء على تعليه 
أطفالهم. ولكن "مل" آصابه الول بعض الشىء من قصر مهمة التعليم فى أيدى الدولة 
لأنه اعتقد آن تعليم الدولة سيفضى إلى قولبة الناس بحيث يكونوا قى نهاية الأمر مجرد 
مسخ من بعضهم البعض. فهو يدفع بأنه إذا كان على الدولة أن تكقل المدارس قهذه 
الدارس يجب أن تصمم بحيث تمثل تموذجا تحرص الأنظمة التعليمية الأخرى يما 
قیها؛ إذا افترضنا المدارس الخاصة؛ على محاكاته أو التفوق عليه. والمدارس التى 
تكفلها الحكومة يجب أن تسعى دام أجعل الآخرين فوق مستوى معدن من التفوة "(۶۸) 
مع ذلكء وقى تهاية الأمرء نجد أن حق الدولة قى تأمين التعليم لجميع أعضاء المجتمم؛ 
إنما يبرره الحقيقة القائلة إن التعليم هو الطريق الأفضل لتعليم الفضيلة المدنيةء وتعليه 
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الناس اجتناب الأعمال المتجاوزة الحدود السليمة للسلوك. ومن ثم وفقا ل "مل" "إذا ترك 
الجتمع آى عدد من أعضائه ينمون كمجرد أطفال غير قادرين على العمل وفق 
اعتبارات عقلانية؛ فلا يلومن المجتمع إلا نفسه على عواقب ذلك :)١‏ 

الخلاصة آنه يحسن بنا أن نوضح طبيعة الفضائل المدتية التى توحى بها تلك 
المفاهيم المتعلقة بكل من الحوار المفتوح» والحاجة إلى تجنب التدخل فى حياة الآخرين. 
فمن خلال عدم التدخل فى حياة من ا بضرون إل أنفسهم يفصح الأقفراد عن فضيلة 
التسامح التى وجدناها عند لوك. كما آنه ومن خلال إظهار التفهم لوجهات النظر 
المختلفةء كما ورد ذلك كمطلب قى صيغة "مل" للحوار المتسع" فإن الأآفراد يفصحون عن 
قضيلة الاحترام المتيادل. وكل من هاتبن الفكرتبن كما برهتا قى الفصل الأول يمكن أن 
يدعما بعضهما البعض ويتخذ منهما معا ساس لتأمين حقوق الجميع فى المجتمع المدنى. 


-٤‏ الاقتصاد الثابت› والملكية الخاصة 

انطلاقا مما سبق؛ من تناول حرية الاعتداد بالذات؛ يتضح لتا اعتقاد "مل" فى 
ضرورة قيام المجتمع المدنى على حماية الناس من تلك الاقتحامات التى تتهدد الحرية 
الشخصية. فلقد دفع فى هذا المقام بأنه بينما تدرك المجتمعات المدتية هذه الحاجة 
أو الضرورة إلا أنها غالبا ما تكون عمياء عن رؤية العوامل التى تهددها. والواقع أن 
المجتمعات المدنيةء وهو ما يدعو للسخريةء ينتهى بها الحال إلى الإعلاء من شأن طرق 
معينة فى الحياة تجعل بالفعل من حماية التطوير الكامل للأشخاص مسألة غاية فى 
الصعوية. والواضح هتا آنه كان فى ذهن مل" مفهوم اقتصاد السوق الحر الذى أرتبط 
قى زمته بتحقيق مزيد من الازدهار الصناعىء والحرية الفرديةء فى حين آنه قى الحقيقة 
يودى بالسعادة العامة. وقى هذه الجزئية نسعى لتفسير موقف مل فى هذا الشان 
بمناقشة دقاعه عن كل من الاقتصاد الثابت رص0١0ءء‏ روہ هااهاء. ومفهوم اللكية 
الخاصة. 
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إن الفكرة التى وضعها آدم سميث طازصS‏ ۳د۸۵ التى تتیعناها فى الفصل الأول 
رالقائة بان الكم الإجمالى من الثروة, ورأس الال فى المجتمع سيظل دائما فى توسعء 
ونمو- لاشك أنها قد صارت حكمة تقليدية اعتنقها كثير من الناسء ومازالوا حتى يومنا 
هذا۔ غير أن "مل" قد حمل عليها معتقدًا أن الثبات على النمو فى "الثراء بقدر الإمكان» 
أى ما أشار إليه كذلك ب "إحدى مراحل التقدم الصناعى“» يجعل من الحالة الطبيعية 
أو السميتية ١ةاطااص5‏ للنمو غابة متصارعة تحوى كل ما يمكن تصوره من تصب 
شراك» وتحطيمء وتطاحن» ووطء الجميع لبعضهم البعض."* فرغم أن مسالة البحث 
عن التمو الاقتصادى قد تكون "مرحلة ضرورية فى تقدم الحضارة ' فهى ليست عند 
مل" بالوضع الاجتماعى الى يريد استتفاره وإحلاله.*) » فالظرف الأفضل هو الذى 
يوجد فيه "حالة ثابتة من رأس الالء والثروةء وضع ل يوجد فيه فقيرء ولا يرغب أحد 
فی أن يصدح أغتی مما هو عليه" ومن ثم يتضح آن موقف مل" قد جاء كدحضٍ 
ارؤية URE‏ 
و قى تدعيم فكرة الاقتصاد الثابت لابد لنا من توضيح أن "مل" لم ينكر ميداً 
للكىة الخاصة الذى يشير بالنسبة له إلى إتاحة القرصة للأفراد للاحتفاظ بثمرة 
عملهمء وجميع التضحيات التى يقبلوتها كعاقبة لعملهم." إلا أن هذا المبداً يتعرض 
للانتهاك فى المجتمعات التى يصير قيها التوزيع الفعلى للملكية؛ كما هو ممائل فى 
القانون؛ مستغلاً فى تراكم» وتكديس "المعوقات أمام بعض الناس فى صالح البعض 


(+) لم يعد الطلوبء کما کان نتصور آدم سمیٹ. ٠‏ تعيين تمط الحكم الذى تدر الازدهار الحر للاقتصاد: ققد 

إخڏت افای حدددة کی الظهور حرت قىها الحاولات للوصل يان النسق الاقتصادى والتسق السياسىء 
وتامدر التاتنى على الأول لان الئسق السداسى عاتی تحمبلات عميقة: ققد تکونتت ثحية حلنلةء وتبدلت 
الأراصر الاجتماعية وفقًا لوتدرة دوبسىع الصتاعءعة واليادلات التحارية ء وتشكلت طىقة احتماعبهة كبيرة 
بروایتاریة ادن E‏ بائسة قى معظم ا وتعانی من متاعب RE‏ وعتا 
الاقتصأدى تقسة ققد ا الذى کان فحرکه: فهو مع سیدسموندی» متلاء ددد یمساوی e‏ 
السباستة ؛ قرانسوا شاتل» وآخرون» ترجمة فہ۔ حلىل آخوف خلیل. معهدذ الإاتماء العريى. دروت AL‏ 
(المحرجم) . 
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الآخر. ١"‏ غير أن "مل" لم ير فى مبداً الملكية الخاصة سيبًا قى هذا الوضع من عدم 
التوازن؛ مثلما زعم الاشتراكيرن المعاصرون له. إنما كان المصدر؛ لعدم التوازن هذا؛ 
فى فشل الحكومة فى نزع الفتيل عن تعاظم الثروات » فكان لإخفاقها هذا أن جعل 
الثورة تتركز فى أيدى قلة من الناس.*) والواقع لقد رآى "مل" أن "مبداً اللكية 
الخاصة" الذى تعرض الهجوم كمصدر لانعدام التوازن فى توزيع الثروات لم يتعرض 
لحاكمة عادلة حتى الآن فى أىة دولة."* قكان أمل مل" فى أن يكون التشريع الذى 
يحبذ التوزيم المتساوى للثروات مراعيا لحق الأفراد فى ثمار عملهم سواء كانت هذه 
الثمار عظيمة أم متواضعة .)١١"‏ 

وترتبط فكرة الاقتصاد الثابت بعدة أفكار أخرى على درجة كبيرة من الأهمية. 
فبالنسبة ل ”مل لايد أن يكون هتاك بذل قى سبيل الحد من تمو السكان بحيث لا تعد 
مسالة الزيادة اللانهائية للثروة ضرورية بغرض اإطعام الأعداد اللاتهائية من الناس. 
والواقع أن تأييد» ودعم "مل" للحقوق المتساوية للمرأة خاصة فيما يتعلق بحصولهم على 
فرصة العمل المتساوى مع الرجال لم ينشاً فقط عن التزامه بالحقوق المساوية للجميع 
بل أيضًا من وجهة نظره القائلة إن المرآة عندما تظل أسيرة المنزل فاقدة لنقس القرصة 
فی العمل المتاحة للرحل من الوارد أن تآتى لنا بالمزيد من الأطفال بما يفوق طاقة 
العالمء وهو ما سيفضى إلى الانفجار السكانى ۴ 

كما أنه» فى ظل الاقتصاد الثابت؛ بسيكون هناك أخلاق للبيئةء والمحافظة على 
الطاقة من شأنها أن تضفى نذزعة إنسانية على المجتمعء وتجعل منه مكاتًا أرحب التطور 
الكامل للملكات العلىا عتد النأاس. فى المقابل نجد الاقتصاد المتوسع بغير حدود ينطوى 
على تحوبل كل شير من الأرض الى أداة تستخدم لزيد من الإنتاج»ء قالغاباتء والحقول 
الجميلة الحافلة بالأزهارء والجداول الصافية تتحول إلى آكوام من تفايات المصانع۔ وفى 
إهمال البيئة بهذه الطريقة ستندر الأماكن التى تركت المرء كى يتسنى له آن يكون قيها 
بمفرده بعيدا عن الآخرين متتزها أو متأملا. "إن الاختلاء قى الطبيعةء وروعتها هو مهد _. 
الأفكار. والطموحات الأمر الذى لا يعد شيتًا جيدا للفرد فحسب بل بدونه بسيسير 


المجتمع بخطى معتلة ٠‏ 
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ارا ففى إطار الاقتصاد الثايت سيكون من الممكن التقدم قدما بطرق الإنتاج 
التى تقلل من إجمالى ما ينفق من وقت فى العمل بحيث سيتوفر للأقراد ما يحتاجونه 
من وقت قراغ لتطوير ملكاتهم العليا . فقد رغب مل فى إرساء وضع للعمل يكون فيه 
العمال قادرين على تتبع فن العيش" أو حياة تتحقق فيها تعزيز "الثقافة العقلية» 
و"التقدم الأخلاقىء والاجتماعى". إلا أنه تعى ما كان قائما من أوضاع فى عصره 
تمثلت فى نمو الطبقة العاملة دون آى تخفيض أو إقلال من العناء المرتبط بالعمل. وقى 
المقابل فإن الافتقاد المتوسعء والممتد منح دقعة عظيمة لأصحاب الإنتاجء أو طبقة الملاك 
النين جمعوا قدرا هائلاً من الثروة. وقد زادت أيضًا سيل الراحة بالنسبة الطيقة 
الوسطى. وهو الواقع الذى مثل؛ بالنسبة ل "مل ظلمًا عظيمًا كان من الواجب 
تصحیحه»ء وهو ما يمكن عمله من خلال تثبيت الاقتصاد بدلا من توسيعه إلى 
ما لا نهارة ("). 

لقد كان تصحيح انعدام التوازن بين العمالء اللات هم رسس ف ل 
وقد تطلع فى سبيل هذا الهدف إلى توزيع اكثر عدلا للنقوذ فى مكان العمل. بيد أن 
هذا الهدف تعرض للاماقة بقعل ما كان ساريا من مطالبة بتوسيع الاقتصاد. والواقع 
آنه فى ذلك الوضع الذى تسوده المطالية بتمو مثزايد» ومستمر نجد أصحاب الأعمال 
يقفون من العمال موقف الإنسان الأكثر تفوقا مطالبين إياهه ا من التضحيات التى 
تتحول إلى أرياح لتمويل المزيد من التوسعات. إلا أن هذا النوع من العلاقات لايد أن 
ا ب اا الال كما نها حبق اال بعيدا عن التاثير فى 
القرارات المهمة فيما يتعلق بما ينتج» وكيف ينتج. وعندما لا يجد العمال قرصة 
الملشاركة فى القرارات الرئيسية فى مكان العمل» فهم لا يطورون من ملكاتهم العقلية 
الايا التى تتيح لهم المشاركة بصورة فعالة قى القرارات المؤثرة فى المجتمع. لقد أراد 
مل" أن يصحح هذا الخلل بإعطاء العمال نصيبًا أكير فى عملية الإنتاج حيث تطلع إلى 
أن تكون العلاقة بين العمالء والملاك بالكيفية التى تسمح بوجود مشاركة سواء بين 
الملاكء والعمال أو بين العمال وأنقسهم.(') قى المقام الأول من شأن العمال أن 
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بشاركوا اللاك فى الأرياح» وفى المقاح الثانى لابد أن يملكوا مكان وإطار الإنتاج 
بأكملهء وأن ينتخيوا مديريهم."' هذه الترتيبات الاقتصادية الجديدة من شأنها أن 
تتيح للعمال المشاركة فى القرارات المتعلقة بالعملية الإنتاجيةء وپالتالى سيعزز هذا 
الوضع من شأن القدرات الفكريةء والأخلاقية لديهمء وأيضا من الشعور بالمسئولية مام 

يبدو هنا أن التزام مل" بالاقتصاد الثابت» ويترتيبات العمل التعاونى قد قا 
بغرض الإصلاح» وليس لإزالة اقتصاد السوق القائم على الملكية الخاصة. حيث تبقى 
الاشتراكية أى الملكية الجماعية للثروات بديلًا فى حالة ما لم يسقر ما ابتغاه من 
إصلاحات عن شىء. مع ذلك فى الوقت الذى أثبت فيه مل" ذلك.ء كان فى اعتقاده أن 
الصيغة الأفضل من الاقتصاد هى التى بستكون قد بقيت ليتم تحديدها وفق مستقبل 
الأحداث. حيث نراه يقول: 'فيما يخص ما يمكن الروح الفردية (مجتمع اللكية 
الخاصة) فى أفضل صورهاء أو للاشتراكية فى أفضل صورها أيضًا أن تحققه من 
إنجازات نحن فى جهل من أمرنا إلى درجة لا تؤهلنا لإقرار أى من الاثنتين ستمثل 
الصيغة النهائية المجتمع الإنسانى”"). 


ه - بصدد الحكومة النيابية 

إن نوع المجتمع المدنى الأمثل لتحقيق ما ذكر توا من إصلاحات هو ذلك التوع 
الذى بستحت لدى المواطنين الدور المشارك القعال فى السياسة والمجتمع» فالمواطتون 
بسيطورون من قدراتهم على التشاور مع رؤى الآخرينء وأيضاً من المبادئ المىجهة التى 
تضمن الصالح الأعظم فى مسار مناقشة الآراء. واعتقد "مل" أن هذه الخيرة كانت 
بالفعل جزءا من حياة الطبقة الدنياء والوسطى فى إنجلترا فى ذلك الوقت» وذكر أن 
المواطن الإنجليزى الذى يشارك كعضو فى هيئة المحلفينء وقى مناصب آبرشيةء وقى 
وظائف عامة: ۰ 


433 


آإنما یكون مدموا ... لیقدر مصالح ليست مصالحهء ویسترشد برآيه فى 
حالة وجود حقوق أو ادعاءات متصارعةء وفق قاعدة تختلف عن انجيازاته 
الشخصيةء وذلك بغرض إعمال؛ وفى كل مرة؛ مبادئ وقواعد تعد بطبيعتها 
منطوية على الصالح العام» وهو عادة ما يجد فى مكان العمل زملاء له 
يتميزون بعقول أكثر ألفة بتلك الأفكارء والعمليات والتى يتحتم دراإستها 
بغرض تقديم أسباب لفهم واإستيعاب الشعور بالخير العام.(*) 

“ is called upon... to weight interests not his own, to be guided, in 

case of conflicting claims, by another rule than his private partiali- 

ties, to apply, at every turn, principles and maxims which have for 

their reason of existence the general good: and he usually finds as- 

sociated with him in the same work minds more familiarized than his 

own with these ideas and operations, whose study It will be to supply 

reasons to his understanding, and simulation to his feeling for the 


general good” . 


كما أنهء ويالاتساق مع التزامه بالمشاركة الفعالة للمواطن قى شئون المجتمع 
اعتقد مل" ولعدة أسباب » أن كثيرا من الوظائف الاجتماعية يجب أن يؤدى بواسطة 
المواطنين أنقسهم وليس بواسطة الحكومة. قالمواطنون فى المقام الأول من المحتمل أن 
يقوموا بوظيفة أفضل من الحكومة فى أداء تلك الوظائف, وفى المقام الثانى فحتى فى 
ظل تلك الأوضاع التى قد لا يؤدى قيها المواطنون وظائف بعينها بكفاءة موظفى 
الحكومة قإن المجتمع بسيكون أفضل حالاً بصفة عامة إذا ما لعب المواطنون فيه دور 
فعالًا. هنا؛ اعتقد "مل" أن مشاركة المواطنين فى الحكومة والمجتمع تعد بمثابة الوسولة 
لحصولهم على "التريية العقلية -كطريقة لتقوية ملكاتهم الفعالةء وممارسة حكمهم على 
الأمور وإعطائهم المعرفة المعهودة بالموضوعات التى عليهم أن يتعاملوا معها.) وقد 
خشي "مل" من الحكم بواسطة البيروقراطية؛ لأن هذه الهيئات فى وضعها معظه 
القادرين من الرجال فى الوظائف ومراكز حكومية مما أراد هيجل سوف يضمن أن 
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جميع الكوادر المتميزة بثقافة متسعةء وذكاء عملى فى الدولة ... ستتركن فى هيدّة 
بيروقراطية متشعبة الأطراقف."" وهو الوضع الذى من شأنه أن يستثنى بقية 
المواطنين من المشاركة فى انتقاد القضايا العامة الرئيسيةء ويالتالى قان العامة لن 
يتشجعوا وقتها على المشاركة فى تشكيل السياسة بأنقسهم. 

ومن ثم فقد دافع مل" عن تلك الرؤية للمجتمع المدنى التى بالإضافة إلى احتوائها 
على ثقافة تشدد على أهمية حماية الحقوقء تعزيز ال ملكات الفكرية للمواطنين فهی تؤکد 
بما نها جزء من هذه الثقافة على أهمية المشاركة المياشرة للمواطنين قى وظائف 
الحكم. قالمواطنون بسيشاركون فى هذه الوظائف إما قى سياق الحكومات» وهيئات 
المحلقين المحليةء أو عبر حيز مستقل من المجموعات الطوعية التى بستتولى على سبيل 
المثال القيام بأنشطة إنسانية." فلقد أيد مل» ويوضوح وجود ما أطلقنا عليه الحيز 
المستقل المجتمع المدنى الذى يمكن لاأفراد أن يشتركوا فى سياقه مع مجموعات 
متنوعةء وتنظيمات تقوم بتعليم مهارات المواطنةء والتشاور» وتبتى مصدا قويا أمام 
سلطة الحكومة المركزية. 

علاوة على ذلكء كإضافة فى إعلاء المشاركة العامة الواسعة فى عمليات الحكم 
دعم "مل" الأشكال النيابية للحكم لأنه اعتقد أن هذه الأشكال من شأنها أن تحثء 
وتشجع على وجود حوار عام واسع المجال فيما يخص السياسة العامةء وقد اتخذ هذا 
الموقف برغم أنه لم ير فى هذه الهيئَة النيابية نقسها المجال الوحيد لسن القوانين. فقد 
ذكر أن المجلس النيابىء أو البرلان لا بصلح لسن القوانين لكثرة أعضائه وتنوعهه.() 
ونادى بإنشاء لجنة التشرrı Commission of Legislation‏ التى تتمثل مهمتها قى 


(٭) اقترح "مل تعديلات فى النظاح الاتتخابى وصلاحبات البرلانء ومجلس الوزراء. ووظائف وعمل ممثلى 
الشعب والوزراء. فاقترح التمثيل النسبى مع الأخذ فى الاعتبار الكقاعات وإعطاعهم وزْنًا كييراًء أما وظيفة 
البرلان قهى مراقبة الحكومة والإشراف على أعمالها لا الحكم المباشر. ورآى "مل" أن يكون اليرلان بمثاية 
لجنة تطلقى حظلمات الشعب ) WETE gy committee of grievances)‏ ڌر (congress of opinions «i‏ 
(المترجم) . 
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صياغة القوانينء ويتم تعيين أعضائها بواسطة ال ملك ما لم يتم تنحيتهم من قبل البرلان. 
وهؤلاء الأعضاء سيكوتون قوق السياسة يعملون من خلال الخبرة التى اكتسبوها من 
تناولهم القضايا المطروحة أمامهمء ويفهمهم الكامل النسق الكلى القانون. أما عن 
إقرارات هذه اللجنة فيتم رفعها إلى البرلان الذى سيكون له الإقرار النهائى.“) 

وفى حين أن الهيئة النيابية تمثل السلطة الحاكمة النهائية فى الحكومة ') فإنها 
لا يجب أن تتولى بنفسها واجبات إدارية " ولا يمكن أن تدير القوانين وتقود الأمةء 
لكن يمكنها أن تؤدى دورا مفيدا كمراقب فهى يجب أن تكون بمثابة عين العامة على 
أعمال الإدارة مطالبة بتفسير ما يتم من إدارة أعمال تعد قابلة للتساؤل ("). 

ولكن؛ كيق تساهم الحكومة النيابية فى هذه الحالة فى شكل من السياسة تتسم 
با لشاركةء والتثقيف الذاتى؟ يعد أحد أهم مخاطر الحكومة النيابية أنها يمكنها أن 
تجعل من الأفراد موإاطتين سلبيين على اإستعداد للالقاء بأعباء شئون الدولة على 
الاخرين. وهنا ذكر "مل أن الوظيفة الرئيسة للهِيدَّة النيابية هى توفير صيغة من 
النقاش العام للقضايا المطروحة على المجتمع. وأردف قائلاً: ”ا أدرى كيق يمكن 
لبرمان أن يوظق تفسه بشكل أكثر نفعا من مجرد الكلام عندما يكون موضوع النقاش 
يتمتل قى أهم المصالح العامة للدولةء وكل جملة تمثل الرأى الخاص بهيئة مهمة فى 
الأمة أو بفرد وضعت فيه إحدى الهيئات ثقتها ."" فالهيئة النيايية لايد أن تكون مكانا 
يمكن فيه تداول ومناقشة جميع الآراء المتنوعة والمختلفة. وكل تائيب يجب عليه إذن أن 
يصيغ رأيه عن طريق الرجوع الى الآراء الأخرى أولا. فقد اعتقد ”مل كما ببدو؛ أن 
التواب إنما يتخرطون فى مداولة للآراء فئ إطار من الثقة مصحويًا بمراقبة من الأغلبية 
المتمقة فى المجتمع. والواقع أن المواطنين أنفسهم فى مراقيتهم وإصغائهم إلى 
المجادلات المطروحة أمامهم إنما يصيغون آراعهم الخاصة مع الاعتبار الدقيق والكامل 
لواقق الآخرين. وفى هذا المناخ يصبح الأفراد قادرین على توسيع درايتهم بالقضاياء 
ومن تم يمكنهم إسناد أحكامهم إلى هذا الاعتبار الكامل لوجهات النظر الأخرى. وهذه 
الخبرة من شأنهاء كما هو واأضح» أن تدعم وجود صيغة من التفكير العام يقوم الأفراد 
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فى إطاره بصياغة ارائهم مع اعتبار دقيقء واختبار حذر لوجهات نظر الآخرين قى 
إطار من القاعدة الموسعة والنقاش الاجتماعى المتسع بأكير قدر ممكن. 

بيد آنتا نجد أن الحكومة النيابية بتهددها خطران رئيسان هما: ائصرا ع الطبقىء 
والجهل. فيما يخص المشكلة الأرلى نجد أنه من المحبذ دائمًا ألا تتفرد طبقة واحدة 
بالسيطرة على سياسات المجتمع. لأن هذا الوضع من شانه أن يقسم المجتمع إلى 
معسكرات متفاوتة مدمرا بذلك فرص التشاورء والنقاش المفتوح القائم على الاحتراء 
المتبادل للاختلاقات السياسية. وقد كان فى ذهن مل" - فى حديته عن المصالح 
المسيطرة - ”أرياب العمل" الذين يتحكمون فى الصناعة والطبقة العاملة. وهو بمتعه 
سيطرة طيقة بعيتها على طبقة آأخرىء أو بالأحرى منع الصراع الطبقى من تدمير 
فرص النقاش المفتوح والعادل دقع مل" فى اتجاه توازن هذه المصالح العملاقة 
المتصارعة ضد بعضها البعض فى إطار تشريعى بسماح كل منهما بنقس العدد من 
الأصوات فى الهيئة النيابية."" على افتراض أن هذه المقارية أو التوجه بسيتطلب من 
الطبقتين تعلم الوصول إلى حل وسط بين بعضهم البعض كشرط أولى لتحقيق أهداف 
السياسة العامة. 

المشكلة الثاتية وهى الجهل يمكن تناولها بالصورة الأمتل من خلال الحد من 
المشاركة العامة وليس إلغاؤها. هنا يدقع مل" بأن هؤلاء الأفراد الأقل قدرة إنما 
يطورون من قدرات محبذة تشمل احترام حاجات المجتمع هذا الاحترام الذى يساعد 
فى التغلب على قوى الانقسامية من خلال الاشتراك فى نقاش عام حول القضايا 
اليومية مع مواطتيهم. "فمن خلال النقاش» والعمل السياسى الجماعى يمكن للمرء الذى 
تتركز انشغالاته اليومية فى اهتمامه بحلقة ضيقة حول نفسه»ء أن يتعلم كيف يشعر 
بمواطنيه ومن أجلهم» ومن ثم يصبح على نحو مقصود وشعوری عضوا فى المجتمع 
الأكبر. "ا" ولكن حال فقدان الناس حقهم الدستورى قى الانتخاب فهم يعاقون عن 
الملشاركة فى هذا التشاور العام. ومن ثم يجبرون على الدخول فى عزلة عن بقية 
المجتمعء وتتولد لديهم مشاعر من الضغينةء أو قد يصيحون مجرد محايدين بالسلب 
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فيما يخص الهموم العامة. والعلاج الأقضل لهزيمة الجهلء وأيضًا للإعلاء من شأن 
المجتمع السياسى فى الوقت تفسه بتمثل فى المشاركة (") . 

لكن مل" دقع بحجة أخرى تقول إنه برغم ضرورة مشاركة الجميع فليس من 
الضرورى أن يشارك الجميع بقدر متساو. حيث يحصل كل من يدفع الضرائب ويمكنه 
القراءة والكتابةء وعلى معرفة باس الحساب" على حق التصويت. وهذا بشمل التساء 
اللائى يجب أن يحصلن على حقوق سياسية مساوية لحقوق الرجال"") ولكن ليس لكل 
فرد أن یکون له صوت مساو لاخر .(" فقد نادى "مل" بنظام من التصويت الترجيحى 
weighted voting‏ الذى يحصل بمقتضاه الأفراد نوو القدرات العليا على أصوات اكثر. 
ما عن الإجراء القعلى التيع فى تحديد من يحصل على المزيد أو الأقل من الأصوات 
فلم يحدد بشكل شامل. مع ذلك فقد ضرب "مل" أمثة على موقفه قائلاً: "إن صاحب 
العملء على سبيل المثالء بحكم أنه يستخدم عقله فهو أآكفاً من عامل عادى» وحبت إن 
مشرق العمال مؤهل أكثر من عامل عادىء والمحاسب أو التاجر أكثر أهلية من البائع» 
وهكذا.“ كما أن مل" لم يويد فكرة الاقتر تراع السری. فاذا كان التصوبت يمثل ثقة 
عامة فلماذا لا يعرف الآخرون لمن نصوت؟ إن جزءا من التصويت يستدعى المسئولية 
تجاه المصلحة العامةء فهل علينا أن نقول شينًا على الملا فى حين تصوت على نقيضه 
فى حجرة الاقتر ترا ۶( لم يعتقد "مل" قى ذاك (*) . 


(٭) بيد أن مل" قى N‏ و ی و متاٹرا بما کان ا بالفعل من 
الفصل الثالث عشر, E EEN TOES E‏ والذی أشاد به مل" ڈ ق4 
داکرا i a SEA aos‏ 
i‏ ترسىه اف واتما ا ا التي تطبق به قواعدها والإخلاص الد ا مبادتهاء 
وانزاهة اتی تحقق بها يمتها r PES‏ أن یستغرق زمنا ولا بد له من 
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حتى وإن بدت هذه المعالجات بعيدة الاحتمال بحعض الشىء بالنسبة للبعض قمن 
الأهمية بمكان أن نضع فى اعتبارتا الهدف الرئيس ل مل" فهو قد شعر بأن المجتمع 
المدنى الذى يحمى حرية الجميع ا يمكن أن يقوم إلا فى وضع يشجع من وجود نقاش 
عام واإسع المجال القضايا الرئيسية المطروحة على المجتمع. هذا النقاش من شأته أن 
يمنع احتمال سيطرة الطبقات الأقوى على السياسة والعمل ضد مصالح المجتمع ككل. 
علاوة على آنه؛ آى النقاش؛ بسيساعد على إرساء دعائم المجتمع المدنى قى سياق يحمى 
التطوير الكامل لكل فرد وأيضاً احترام حماية المجتمع السياسى. 


- الرد والرد المصضاد 


ياتى تعويل مل على التطوير الكامل للملكات العليا عتد جميع المواطتين وكأته 
يلقى على المجتمع المدنى بمهمة ريما كان لمن سبقوا من كتاب المجتمع المدنى أن 
تشكيكهم هنا ومسائلتهم أريما كانت فی تشديده القوى على هذه الأهداق. على سبيل 
المثال لابد للأفراد» من وجهة نظر "مل"ء أن يكونوا أحرارًا فى القيام باختياراتهم مثلما 
رأينا عند هويزء ولوك فيما يخص ما يرتضونه من طرق أفضل بالنسبة لهم فى الحياة. 
فإِذا کان الفرد يرغب فى أن يكون رجل أعمال فله هذاء وإذا كان يريد أن يصير قلاحاً 
فليكن»ء وإذا كان يتطلع إلى جمع المال كاهتمام رئيسى قى حياته قالأمر متروك له. فما 
داح التاسء کہا رأىتا عفد کاتط. دذعموں الآخرين فی الحصول على تفس الحربات التّى 
تفوتها اتمم ان كرون اختار اتهم مضع تقاض وأكن بالإشبافة إلى دل يققس 
مل بضرورة وضع كل شخص نسبة احتمال لأن تكون طريقة معينة فى الحياة من 
شأنها أن تفتع الأبواب أمام التطوير الكامل للكاته العقلية العليا. وإذا كانت الفرص 
اليوهنة العانة لا تمع أى تمل من هذا التطوير فما كان ك مل أن بقول يان النافن 
فى هذا الوضع سيكونون أحرارا بالفعل. مع ذلك فقد وضع "مل حسب هويزء ولوك. 
وكانط؛ من التوقعات العالية ما لا يستطيع معظم الناس إدراكها. فالواقع أن معظم 
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التاس بسعداء بتلك المحاولات العادية التى ييذلونهاء ومعظمهم لا يتمتى أن يتتبع مفهوم 
مل" لتطوير الذات» والضغط عليهم فى هذا الاتجاه رغما عنهم من شأنه أن يهدد 
حریتهم. 

کان ل مل" أن يرد على ذلك قائلاً إن آراء نقاده تفصع عن توقّع متخقفض جدا 
من التاس ويسبب هذه الحقيقة يفترض أن التاس غير قادرين على تتفيذ أعباء جسام 
من أجل حرية أأسمى. ولكن إذا كان من المهم بالتسبة للأفراد أن يجريوا الثراء المرتبط 
ي "ا ملكات العليا" سيتحتم عليهم إذن القبول بالأعباء المختلفة المتعلقة بهذه التجرية. 
وعلى كل حال ليس من السهل دائمّا تطوير اللكات العليا لدى المرء فهذا التوع من 
السلوك يستتفد عملا شاقًاء ومشابرةء وتضحية. ولهذا السبب وحده على المجتمع أن 
يشجم الناس على هذا التشاط. 

فا کان يوسو أن يان ل أشا كان ساهتا لوسو إلى متو من 
الحياة يتجاوز الإرادة العامة. فالناس إنما يشكلون التنظيمات الجماعية لتوفير تلك 
الأشياء التى بصطلحون عليها يبصفتها ذات متفعة عامة. ومن ثم فالأشياء التى تكون 
محل تقاش هنا هى تلك السلع التى يفهم معظمتا أنها ستساهم فى الحياة العادية. 
ومن الضرورى أن تتذكر ثاتية فى هذا امقام أن التاس القن ستو ةقان وو ف 
الفلاحون الذين يغتون ويرقصون تحت الأشجار. وهذه الرؤبة للمشاركة السباسية تعد؛ 
يالسبة روسى مجارًا لوصف مجتمع تكون الاختلافات بين وجهات التظر فيه ليست 
بخلاقات عظيمة أو شديدة. ويالنسبة له فبدون هذه الإمكانيةء لن يكون هتاك ساس 
بمكن أن نقيم عليه مجتمعا أساسه الالتزام بالصالح العام ولكن بصدد التشديد على 
اللكات العليا كان من شأن روس القول أن مل قد ارتكب نفس الخطاً الذى وقع فيه 
TT‏ فالقضية؛ عند روسو؛ أن مل" مسيعلم الناس اتتقاد ما بوجد من 
طرق للحياةء وتقاليد بسائدةء وفى إطار هذا فهو يولد لدى التناس عامة عدم اكتراث 
بتقاليد الفضيلة المدنية التى تساعد على خلق إجماع عام بينهم» وأيضا فى تحقيق 
أحترام الصالح العام 
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أخالّنا هنا نرى "مل" وهو يقابل هذه الرؤية بالإشارة إلى أن مقهومه عن التشاور 
فى إطار الديمقراطية التيابيةء أو ما سميناه تحن ب العقل العام ۸١0ءهمم‏ عاطسامإتما 
دقوم ليشمل أوسع ما يمکن من مشاركة للجميع. وفى واقع الأمر أن المشاركة عند مل 
شأنها تماما عند روسو تعزز من الشعور بأهمية الحياة المانيةء وتبتى أواصر الروح 
الجماعية. ولا شك أن كاتط" كان من شاته أن يتبنى التزام مل بهذا التمط من العقل 
العام الذى يضم أكثر ما يمكن من وجهات النظر المختلفة. وشأنه فى ذلك شأن "مل 
كان لكانط أن يدعم حرية الرأى والخطاب الفكرى الذى يدعم هذا التمط من التفكير 
العام. ولكته على خلاف ”مل لم يكافح كاتط لجعل حواره المتمثل فى التفكير العام 
بهذه الشمولية مثلما فعل مل" الذى ضم فيه كل قرد فى المجتمع. فلم يكن لكانط أن 
بقيل بهذا ٠الموقف‏ التوفيقى عند "مل"» والذى بسماحه يمشاركة الجميع سعى إلى الحد 
من مشاركة الأشخاص ذوى القدرات المنخفضة التى تجعل متهم أشخاصاً أدتى من 
الآخرين. ) 

أما هيجل فكان من شاته أن يدفع بأن الالتزام بتدعيم الخير العام فى وضع 
يضمن الحقوق الفردية الأساسية لا يمكن تحقيقه أو إحرازه عن طريق مل . لأن 
الآخير لا يقيم علاقة سليمة بين الدولةء والمجتمع المدتى. فالدولة يجب أن تقف فوق 
المجتمع المدتى» جاهزة لإدارته وتتظيمه بما تقضى الضرورة. فقد صور هيجل المجتمع 
ا لمدنى يعج بالطبقاتء والمصالح المتافسة التى يستحيل معها إعلاء الصالح العام يدون 
أن تضع الدولة وتسن هذا المفهوم. 

هناء ويلا شك كان ل "مل أن يدقع بآن وجهة نظر هيجل المجتمع المدنى كان 
يعوقها تأكيد هيبجل تفسه على المؤسسات التى تقوم بتتفيذ خطته خاصة النقابات. فهذه 
المؤسسات ستقحم تفسها دائما فى حياة الناسء وتملى عليهم بنود حياتهم. فكيف؛ 
مثلما كان ل "مل" أن يسال؛ يمكن لحرية حقيقية أن تتحقق فى وضع مثل هذا؟ علاوة 
على أن النقابات تقدم أساسا لحياة بيروقراطية تضع؛ مع مرور الوقت» مجموعة من 
الخبراء كمسئولين عن المجتمع» من شأنهم أن بحتكروا المعلومات» واتخاذ القرار إلى 
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درجة أن بقية المجتمع لن يتستى لهم بعد ذلك الاهتمام بالمشاركة فى اتخاذ القرارات. 
وعندما بحدث ذلك فان قدرة الناس على المشاركة الكاملة فى الحكم ستتقلص,» وتتقلص 
معها الملكات العقلية المطلوية ثل هذا المشروع. ویالتالى سینادى مل؛ كجزء من 
مفهومه عن المجتمع المدنى؛ بمفهوم الحيز المستقل من الجماعات التى بستكون قادرة 
على ممارسة كثير من وظائف الحكومةء والهيئات البيروقراطية دون تدخل من أحدهما. 
وهذا الوضع سيشجع تطوير التفكير العام بين أعضاء المجتمع بما يتتاقض مع هيجل 
اذى يرى ”مل قى نقاباته حدا صارماً التفكير العام لدى جميع المواطنين. 
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الفصل الثانى عشر 
جون رولز 
المجتمع المدنى العادل والمنصف 
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١‏ - مقدمة 
يعد چون روز 82W‏ ٣٣0ل‏ واحداً من أكثر المنظرين السياسيين تاشر فی القرن 
العشرين» ومقهومه عن العدالة؛ بمعنى الإتصاف 5كه٣١١أه؟؛‏ يمثل أآهمية رئيسدة )ا 
يجرى من مناقشات معاصرة حول المجتمع المدتى. فمفهومه هنا يعد استجابةء قى جزء 
منه» لطرحين سياسيين مختلفين. ففى الستينيات من القرن العشرين باتت مشكة 
المجتمع الأمريكى فى كيفية جعل تلك الفئات من الناس؛ خاصة الأمريكان الأفارقة؛ 
جزءا من المسار العام لحياة المجتمع بعدما طال استثناؤهم؛ بحكم العرق والقاتون؛ من 
الوظائف. والحقوق. والمشاركة السياسية. واليوم بالإضافة إلى استمرار البحث عن 
المساواة فى الفرص للأقلبات والنساء » نواجه مشكلة أآخرى تتمثل فى كيفية المحافظة 
على استقرار النظام الدیمقراطى فى ظل وجود رؤى متصارعة فيما بتعلق بالدينء 
والتوع ١#ه٣هوء‏ والتنشاط الجنسى لااادں×هء» والتقافة. والحمل الذى قام به رولز بتمتل 
فى تتبع مسار هاتين المشكلتين. ففى كتابه تظرية فى A Theory of Justice “Ill‏ 
الذى نشر عام ١ ۱۹۷١‏ نجد أن مفهومه عن العدالة يمعنى الإتصاف إنما وضع 
لتأمين الحريات الأساسيةء وفرص المواطنين بمن فيهم من تعرضوا لأشكال من التمييزء 
وعدم المساواة. وياتى كتابه الليبرالية السياسية )۲( Liberalism‏ اliticaاPo؛‏ وهی احدث 
كتبه؛ لينقح من مفهومه عن العدالة بطري قة تكن من إحلال المجتمع المحتى؛ يكل 
ما يضمه من تنوع وأسع لسبل حياة تتميز بالمعقولية حتى وإن كانت متعارضة فيما 
بينها. فى هذين العملين نجد رولز راغبا فى أن يبين لنا كيف أن نظريته عن العدالة 
إنما تدافع عن هذا التأييد طويل المدى والمستمر عن الستنء والميبادئ الأساسية 

الديمقراأطة الدبnتüور:ة constitutional democracy‏ . 
وقى سبيلتا هنا لفحص مذاهب رولز؛ فإننا < نأمل فى تقديم صورة مشرفة 
للمجتمع المدنى الليبرالى الحديث فحسب» بل أيضا فى تقديم بيان لأنواع المشكلات 

التى يجب أن يتناولها المجتمع المدنى بصورة يومية. 
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۲- مبادئ رولز فى العدالة : فى كتابه ‏ نظرية فى العدالة › 

عليتا قبل البداية أن نوضح السبب فى أهمية تحديد مبادئ العدالة التى يقوم 
عليها المجتمع المدتى. فالعدالة قيمة ذات آهمية رئيسية بالنسبة للمجتمع المدنى لأن 
مفهوم العدالة بعد بمثابة القاعدة لتحديد كيفية توزيع المنافع الأساسية على المواطنين 
بما فى ذلك الحقوق, والفرص. حيث نجد أن المجتمع المدنى يتألف من أفراد لكل منهم 
مصلحته التى يريد أن يسعى وراعهاء وغالبا ما توجد صراعات حول الطريقة التى يجب 
أن يتم بمقتضاها توزيع هذه المنافع. على سبيل المثال» يمنح كل مجتمع مدنى حريات 
متساوبة للأفراد»ء ولكن فى الوقت تفسه دائما ما تظهر قروق فى التروةء والنقون 
السياسى والاجتماعى. والتوفيق بين متح حريات متساويةء وبين تلك القروق فى الثروة. 
والنفوة الاجتماعى تصبح قضية ذات أهمية كبيرة بالنسبة للمجتمع المدنى. وتصبح 
الأهمية الرئيسية لحل هذا الصراع فى إيجاد مبادئ للعدالة مصاغة بوضوح ومقبواة 
لدى الجميع» ويمجرد إقرارها لابد لجميع المؤسسات العامةء من قبيل الحكومةء 
والجهات الاقتصادية أن تلتزم بها فى توزيع المناقع الأساسية. وقد جاء مقهوم روز عن 
العدالة ليقدم لنا المیادئ التى يجب أن تضبط شرائع المجتمع المدنى العادل.() 

أما عن آية مبادئ تكون الأكثر إنصافًا قهى القضية الرئيسية الواجب على 
المجتمع المدنى مواجهتها." فهناك الكثير من المفاهيم المتوفرة عن العدالة يمكن 
الاختيار من بيتها. على سبيل المثالء قد يدفم شخص ما بان المناقع يجب أن توزع 
بطريقة تضمن اكبر منفعة لأكبر عدد من الناس» حتى وأن كان هذا يعنى القبو ببعض 
الجور على البقية من الناس. فى حين قد يدعو آخرونء مثلما دقع لوك» بأن كل شخص 
يجب أن يسمح له بتتبع مصالحة الخاصة بما يتفق مع قواعد تشجع نوا المواهب. 


(+) من المشاكل المحورية فى التفكير الأخلاقىء تحديد كيفية الومىول إلى مبادئ يمكن الادعاء بقدر من المعقولية 
بأنها عامة أو حتى عالمية. فالميادئ المؤسسة على مصلحتك الذاثية وحسب قد لا تكون مقتعة لأى شخص آخر ٠‏ 
مصالحه تتعارض مع مصالحك. وأسلوب روإز يهدف إلى التقلب على هذه الصعوبة. انظر: "التطليل السياسى 
الحديث ؛ رويرت آ. دال.. ترجمة د. علا آبو زيدء مركز الأهرام للترجمة والنشرء ۱۹۹١‏ . (المترجم) . 
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والقدرات الفاتقة على الاحتفاظ ما يكسبونه من عملهم الشاق؛ ما دام عملهم يساهه 
فى الرفاهية العامة للمجتمع. وقد يدفع آخرون فى سبيل صيغة محضة من فكرة 
المساواة ادوه التى يحصل كل شخص بمقتضاها على تفس القدر من المناقع 
الأساسية. 

ومن ثم» فإن رولز على بينة من وجود مبادئ كثيرة يمكن للناس أن يختاروا من 
بينها فى سبيل إرساء قاعدة لتوزيع المصالع الأساسية مثل الحقوق والفرص. فكيف 
يمكن للمجتمع؛ مع وجود مثل هذا التنوع من البدائل الممكنة؛ أن يحدد مجموعة من 
لبادئ يمكن أن يعقبرها الجميع الأكثر إنصاقًا؟ نظ لنية رواز فى إيجان مجموعة 
واحدة من تلك المبادئ التى يمكن لجميع أعضاء المجتمع أن يتقبلوها بصفتها مبادئ 
عادلة؛ من الضرورى أن نبداً من منظور مشترك لدى جميع العاقلين. وهى مقارية من 
شأنها أن تستبعد من النقاش جميع أشكال الانحياز ‏ فإذا كان للناس أن يتاقشوا 
مل الال من وسا تفلن اليم الخخما فان كل ق خصس أن ب اأقي 
الأفضل ملائمة لحاجاته الخاصةء ويالتالى لن تقوم قائمة لرؤية عامة مشتركة للعدالة. 


ولإيجاد معيار مشتركء يتطلق رولز من وجهة نظر اعتبرها خياليةء لكنها رغم ذلك 
FEE‏ الث | ٤‏ سماها د الوضع الأصلى Original Position‏ ؛ rt‏ ا بتقيلها 


Hume and Adam Smith likewise assume that if men were to take up a certain point of (+) 
view, tha of the impartial spectator, they would be led to similar convictions. A utilitarian soci- 
aty may also be well-ordered. For the most part the philosophical tradition, including intuition- 
ism, has assumed that there exists some appropriate perspecive from which unanimity on 
moral questions maybe hopped for, at least among rational persons with relatively sinilar and 
sufficient information. Or if unanimity is impossible, disparities between judgements are great- 
ly reduced once this standpoint is adopted. Different moral theories arise from different inter- 
pretations of this point of view, of what | have called the initial situation. In this sense the idea 
of unanimity among rational persons is implicit throughout the tradition of moral philosophy. 
John Rawls, A Theory of Justice, H. U. Press, Cambridge, 1971 .p.263, note . 3. (مجرتkl‎ ) 
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جميع العقلاء كنقطة بداية للنقاش والجدل حول العدالة. يقوم الوضع الأصلى على 
ما یدعوہ رولز ب 'حجاب الجپل' ١٥۸ھ۲٥ہوا‏ اہ آ٥ا‏ يرتديه كل فرد؛ فى الوضع 
الأصلى؛ عند اختياره لبادئ العدالة. هذا الحجاب من شأنه أن يحجب عن الفرد معرفة 
ى شىء حول وقائع حياته الخاصة بما فى ذلك مكانته فى المجتمع»ء وقدراته وممتلكاته. 
الخ. ويصبح السؤال : أى توع من المعرفة يتأتى التاس خلف هذا الحجاب؟ سيكون 
لدى الجميع فى هذا الوضع معرفة عامة حول الطريقة التى يقوم عليها تسق المجتمع» 
وكيف يعمل فى تتفيذ وظائفه الأإساسية. يقول رولز: إن الناس فى الوضع الأصلى `" 
يفهمون الشئون السياسية»ء ومبادئ النظرية الاقتصاديةء ويعرفون سس التنظيم 
الاجتماعىء والقواتين الخاصة بسيكولوچية الإنسان() » الآهم من ذلك أن الأفراد 
سيعرفون أن المجتمع له عتبة عليا وس١‏ صوهاء وعتبة سفلى وہنا m٥0ااط‏ بیتهما 
درجات ارتقاء» حيث بشغل اليعض يما لديهم من قدرات تقوق غيرهم مواقع آهم مما 
يشغله الآخرون. كما يدرك کل فرد فى المجتمع أن الجمیع راغیین فی اکر قدر ممكن 
من المناقع التى تسهل لهم الإستمتاع بالحياة " . فالجميع يرغبون فى أن ينتهى به 
الحال إلى أهم المراكزء ولكن فى الوقت نفسه يعرف كل منهم أنه ليس هناك ما يكفى 
من تلك المراكز فى القمة لكى يلتفوا حولها. 

كن آهم ما فى الأمر هتا أته ما من أحد خلف الحجاب يعرف وعن يقين آى 
مستوى فى المجتمع سيرتقى إليه. ومن ثم يسود آذهان الناس فى الوضع الأصلى 
حالة من عدم اليقين تمثل الاستجابة لها عاملا رئيسيا فى تحديد اختيار المرء للمياديء. 
والحقيقة أن كل شخص يصبح معرضصًا فى ظل عدم اليقين لاتبا ع استراتيچية تحقق له 
مجرد حياة معقولة لابد وأن ينتهى به الحال على عتية القاع. وهذا ما يفعله كل شخص 
باختياره رؤية للعدالة تضمن بالكاد حياة كريمة لمن هم فى أسؤو الأوضاع أى 
ما يضمن لهم احترام أتفسهح. فباتخاذ هذه الرؤية يقفترض كل شخص أن أسو 
اللحصلات يمكن أن تحل به هوء فتراه بناء على هذا الاحتمال يأمل فى أن يجعل من 
هذا الوضع الأسواء ويقدر ما يمكن» نذيرًا لحياة كريمة » فالجميع هتا ليسوا أميل إلى 
المراهتة على أمل أن يكونوا فى الوضع الأفضل عتدما يتركون حجاب الجهل وراعهه 
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ويدخلون المجتمع. فإذا راهتوا على ذلك فسيرغبون بالطيع فى ملء هذا الوضع بأفضل 
ما يمكن من منافع» ومن ثم يولون اهتمامًا أقل لتأمين مقدرات الوضع الأسوء. إلا أن 
الوضع الأصلى عتد رولز يستتد إلى مقدمة منطقية مفادها أن التاس بسيكوتون أكثر 
حذرا وتحفظًاء ومن ثم أقل ميلا للشروع فى مخاطرة من هذا التوع . 


فما مبادئ العدالة التی سیشتقها الأآفراد فی الوضع الأصلی؟ آی ما المبادئ التى 
پستکون Î‏ لتوزيم ما بسميه روز ب المنافع اunqluة primary goods‏ ,0( مثل الحقرق؛ 
والسلطاتء والفرصء والدخلء والثروة. ومخولات احترام الذات؟ هذه الميادئ هى: 


٠‏ الميداً الأول ' : لکل شخص آن یحصل على حق مساو فى آكثر آشكال 
الحرية شمولاً وأوسعها مدى ؛ تتلاعم مع حرية مماة للآخرين. الميداً الثانى: 
يتم تسوية التفاوتات الاجتماعيةء والاقتصادية بحيث تكون : آ) أعظم نفعًا 
لأقل المستفيدينء ب) بيترتب عليها مراكز ومتاصب متاحة أمام الجميع تحت 
شروط المساو|اة العادلة فى القرص(*)(') . 


() يعد أحد الإنجازات الهمة لكتاب رولر ؛ نظرية فى العدالة؛ هو قدر الجدل الذى فجرة. فالنقاد چ 
قا كل جزء من نظرية رولز. ومن بين الاأعتراضات المتعددة التى ادعاها النقاد » تجد: 

- أن من غير المنطقى أن نعطى أولوية مطلقة لمبادئ العدالة على كل الاعتبارات النفعية. 

- أن حجاب الجهل المفترض اصطناعى إلى حد كبير, > فمن غير المعقول إن نتوقم أنه يمكتك القيبام 
باختيار المبادئ وأنت جاهل تماما بأوضاعك المستقبلية. 

- أن قدر الحذر فى مواجهة عدم اليقين.» والذى يؤمن به روز ليس من الضرورى أن يكون عقاهيا. فإذا 
أردت أن تقامر بفرصة الصعود إلى القمةء فإنك ستكون فى حاجة إلى قواعد E‏ 
المساواة أكدر مما بحتاجه مبداً رواز. 

م إن اعطاعك أولوية مطلفقة للحقوق السياسية مقارنة بالحقوق ا تی ق 
بالصرورة صققة معقولة ريما ماسنتتاء الدول الغنية. 

- سوف يقق المبداً الثانى حائلڈ دون تبنى سياس ة لا یجنی فی ظلها الأسوء حالاً ی شىء أو سوق 
يعانى قى ظلها خسارة طفيفةء وإن كانت مستمرة حتى لو كان كثير من الناس الأقضل حالاً اة 
سوق بجتون الكثير. وهذا ببدو غير معقول بالرة. انظر : روبرت أ. دال؛ التحليل السياسى الحديث» 
ترجمة د. علا آبو زيد» مركز الآهرام للترجمة والنشر. ۱۹۹۳ (المترجم) . 
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“First: each person is to have an equal right to the most extensive ba- 
sic liberty compatible with a similar liberty for others. Second: social 
and economic inequalities are to be arranged so that they are both (a) 
to the greatest benefit of the least advantage, and (b) attached to po- 
sitions and offices open to all under conditions of fair equality of op- 


portunil” . 


الميدأً الأول هو مبداً الحرية المتساويةء ومن بين ما يتضمته هذا المبداً الحاجة الى 
متح كل شخص؛ بغض اانظر عن وضعه الاجتماعى؛ حريات سياسية أساسية مثل 
الحق قى التصويت. وتقلد المناصب العامةء وحرية التعبيرء والرأىء والفكرء والاجتماع. 
والحق قى اللكية الخاصةء واللجوء إلى القانون.("") أما الميداً الثاتى؛ خاصة الجزء 
الثانى منه؛ وهو ما يدعوه رولز ب "المبداً الليبرالى للمساواة المنصفة فى الفرص". 
فيتطلب أن يكون الجميع حاصلين على فرصة متساوية للمناقسة على جميع 
المناص(') : 
هنا يدرك رولز أنه نتيجة للتنافس المقتوح سينتهى الحال بالبعض إلى مواقع اكثر 
آهميةء وأيضا ثروة ومكانة أعظم من غيرهم. فلا مناص إذن من أن تظهر فروق كنتيجة 
لوضع يوجد فيه التزام صارم بتكافؤ الفرص. والقضية بالنسبة ل روز" فى السماح 
بوجود تفاوتات بدون أن يخلق هذا فى الوقت نفسه مجتمعا يكر حصول الجميع على 
الحقوق الكاملةء والفرص الأساسية. اتحقيق هذا مجتمعا انتحى روز" فى وصوله 
لمفهوم العدالة وجهة النظر التى أطلق عليها "المساواة الدمقراط" democratic equali-‏ 
ل. ويإضافته مبداً الفروق امعم ifference؛‏ الماثل قى الجزئية أ) من المبداً 
التانى؛ إلى مبدا المساواة المتصفة فى الفرصء» يدقع رولز" بأنه لايد لأنة فروق أن 
توظف فى صالح جميع الأقراد» بما فى ذلك الأعضاء الأقل حًا فى المجت) 
هناك التزامان على درجة كبيرة من الأهمية متجسدان فى مبادئ العدالة: الأول 
أن البناء الأإساسى المؤسسات السياسية فى المجتمع يجب أن يقوم على حماية الحقوق 
الأساسية نفسها لجميع الأفراد. وفى سبيل هذا تكون الأرلوية لمبداً الحرية المتساوية. 
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وهذا يعنى آنه بقغرض تأمين مزيد من الفرص الاقتصاديةء والاجتماعية لاأفراد ليس من 
المقبول أن تتكر على الآخرين حرياتهم الأساسية ") فأيا كانت الخطط المستخدمة فى 
توزيع الثروات بشكل أكثر إنصاقا لابد على أية حال ألا ينتقص أى حق من حقوق 
المرء. الالتزام الثانى: يتمثل فيما يقره "رولز" بأنه؛ بحكم الفروق فى المكانةء والثروة ؛ 
من الجائز آن يظهر فى المجتمع شعور عميق بعدم الإتصاف. قالمفتقدون لنفس المكانة 
آى من لا تتيح لهم مكانتهم سوى القليل من الفرص,» بل أحياتًا لا تتيع لهم أية قفرصة 
على الإطلاق؛ يا كان المجال؛ سيحرمون مما اسماه "روز" بالمنفعة الأساسية الأكثر 
أهمية على الإطلاق, والمتمثة فى احترام الذات» والتى بدوتها "لا يصبح هناك 
ما يستحق أن نقعله."(“' ومنعا لفقدان الاحترام» وعدم الإستقرار الاجتماعى اللذين 
يتسبب عنهما هذا الوضع من الضرورى» ووفقا لبد الفروق أن تحول الطبقات الأقضل 
حالاً بعضًا من مكاسبها إلى الطبقات الأقل حظًاء وكل هذا على أمل أن تضمن لهذه 
الطيقات ليس مجرد الحد الأدنى الأساسى » أو ما ندعوه اليوم ب "شبكة الأمان”() 
safety ne‏ قحسب » بل لتضمن لهم قرصة متكافئة فى تحقيق النجاح فى مجالات 
مختلفة. وهو ما یمثل؛ فی رآی ستيفن مولز ءع"!اه١‏ ١ع٣مها؟؛‏ مطلب المساواة قى 
الفرص؛ الذى يجعل من رولز "راديكاليا وسط الليبراليين." ف رولز" لا يضع نصب عينه 
إرساء دعائم شبكة الأمان أو الحد الأدنى الاجتماعى فحسب» بل أيضاء ويالإضافة إلى 
ذلكء يرغب فى أن تقوم الفئات الأفضل حالًا باللساعدة فى تحقيق مساواة كاملة فى 
الفرص أمام الجميع.(”" فالتفاوتات ترى مقبولة لدى الجميع بمن قيهم بالطيع العناصر 
الأسوء حالا لأنها ستبدو حينئذ فى صالح الجميع. هذه الحالة تفصع عن النية التى 
أطلق عايها رولز "المفهوم العام للعدالة": 
(+) شيكة الآمان بالمعنى الحرفى : هى تلك الشيكة التى توضع أسفل لاعبى السيرك او من يقوم مهم باداء 
ألعاب خطيرة على ارتفاعات شاهقة حتى توفر لهم توعا من الحماية إذا ما وقع أى خط اثناء الأداء. وهى 


من الناحية الاقتصادية الاجتماعية تشير إلى ما توقره الحكومات فى بحعض الدول من إعاتات لن هم قى 
أوضاع سيئة أو أحياتًا للمتعطلين عن العمل.(المترجم) . 
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'جميع القيم الاجتماعية - من حريةء وفرصء» ودخلء» وثروات» ومخولات 
لأحد هذه القيم أو جميعها أمرا فى صالع الجميع') . 

“ Ali social values- liberty and opportunity, income and wealth, and the 

bases of self-respect- are to be distributed equally unless an unequal 


distribution of any, or all, of these values is to everyone's advantage “ 


ولكن اذا سيختار الناس هذا الميداً من بين ما عداه؟ فى المقام الأول يضمن هذا 
المبداً للجميع حياة كريمة إذا ما أوقع بهم سوء الحظء وانتهى بهم الحال فى الموقع 
الأسفل من المجتمع»ء كما سيتالون فرصتهم فى احترام الذات. ويهذا فأيًا كان مجرى 
الآمور بسيكون لدى الأفراد حقوقهم الأساسية آمنةء بالإضافة إلى حصولهم على 
تصيب كامل من الفرص. كما يدقع 'رولز بأنهم؛ أى الأفراد؛ يدركون أن ما يمكن 
أحرازه بفعل التعاون أكذر مما يمكن اقنناؤه من وراء الصراع. فالحقيقة أن التعاون هو 
ساس تحقيق المتفعة الأساسية المتمثلة فى احترام الذاتء والتى تعتلى قمة الصفات 
المحمودةء ولها أيضا مكانة أساسية فى منظومة المرء.") وكخطوة أولى فى سبيل 
تحقيق مجتمع متعاون لابد من إزالة العواقب المخلة بالإاستقرار التى تنبثق عن الفروق 
قى السلطة والقدرةء وذلك بألا نسمح بوجود هذه الفروق لا بشرط أن تكون نافعة 
للجميع. فى هذا النوع ققط من النظم الاجتماعية الذى.تحكمه رؤية رولز فى العدالة 
سيكون هناك ما يكفى من بسلام» واستقرار لتأمين الحقوق. والفرص الأساسية التى 
تحقق الجميع الحصول على احترام الذات. 


۴۳ المجتمع جید التنظيم 
بناء على هذه الرؤية فى العدالةء يرى 'رولز؛ فى كتابه نظرية فى العدالة" ٠م۲۲‏ ۸ 
of Justice‏ ory؛‏ اذه سيكون من الممكن تشييد ما أشار إليه ب المجتمع جيد التنظيم 
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ordered society‏ -اامس. وهو المجتمع الذى يتقبل فيه جميع المواطنين مبادئ العدالة. 
ويكون لدى كل شخص فيه "رغبه قويةء وطبيعية للعمل بما تقضى به هذه المبادئ #) 
ولكن أى نوع من الخبرة الاجتماعية بستتيدى للناس فى مثل هذا الوضع؟ يصف لنا 
روز" هنا مجتمعا لا يكون الأقراد فيه مدفوعين بمحض مصالحهم الخاصة. ففى 
المجتمع الخاص seiety‏ مادام » يكون للناس غاياتهم الخاصةء وكل متهم لديه 
القليل من الهم آو ریما ليس لديهم على الإطلاق آی هم ب ”صالح الآخرين" ئه لمو 
others‏ وکل منھہ ا يقفضل الخطة الأكثر كفاءة قى اعطائه أكير تنصيب من 
کات فال تمم الخا ص مکان شل كل شض فه زفق خساناتة الخاضة مذ 
أجل تحديد وتتبع غاياته الشخصية دون الاعتيار فى مفهوم أوسع العدالة من شانه أن 
بنظم ويرتب حياة الجميع. والمفترض انه فى المجتمع الخاص؛ أو ما أشرنا إليه قى 
بعض الأحيان بوضع السوق؛ يظل الأفراد فى علاقة عدائية وتنافسية مع الآخرين كما 
يظل كل شخص معنيا بإيجاد طرق لمراكمة وجنى اكثر ما يمكن لتفسه. ولكن فى 
مجتمع جيد التنظيم؛ حيث يتقاسم الجميع مقهوم العدالة الذى وصفناه لتونا؛ يدرك 
الاس حاجتهم إلى بعضهم البعض ‏ كشركاء» يدرك كل منهم أن "نجاح واإستمتاع 
الآخرين يعد ضروريا ومكملا لنفعهم الخاص ٠)‏ 
هنا يقهم كل شخص أن الناس لديهم قدرات متنوعةء وأن هذه القدرات إنما 
تتحقق على آفضل وجه فى مجتمع متعاون يساعد فيه مختلف الناس بعضهم البعض 
لبلوع قوتهم وطاقتهم الكامنة. ويسبب ظهورهم فى تعاون مع بعضهم البعض لبلوغ 
استعداداتهم وقدراتهم المتنوعة؛ لن تكون هتاك منافسة مدمرة»ء ووقتئذ سیتستی للأقراد 
تقدير الكمال عند الآخرين."" ومحصلة هذه الخبرة تتمثل فى وجود نوع من التماسك 
الاجتماعی ' نهتدی فی ظله إلى مفهوم عن مجتمع بشری يتمتع أعضاؤه بما بين 
بعضهم البعض من ميزات فائقة وخصوصية متفردة مما يتوقر لهم من خلال 
المئسسات الحرةء كما يعترفون بالصالح الخاص بكل قرد كعنصر فى نشاط كامل 
تلقى منظومته الكلية قبولاً لدى الجميع بالإضافة إلى ما تمتحه إياهم من لذة 
وسرو ")۰ 
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؛ - الليبرالية السياسيةء وتعددية الق ا*. 


يتقل لنا رسم روز للمجتمع جيد التنظيم نوعا من الخوف شاع لدى بعض منظرى 
المجتمع المدتى مثل "مل" وهيجل. إته الخوف من أن يخلق توجه السوق» وما يستحثه 
من حرية فرديةء مجتمعا يعج يأفراد يخدمون أنقسهم دون الالتزام بعد ذلك بالمحافظة 
على الاحترام المتبادل آو الاعتيار فى حاجات وحقوق الآخرين. ولكن المجتمع المنظم 
جيدا ليس من شاته أن يعاتى هذا المصير. بل نراه؛ أى هذا المجتمع جيد التنظيم 
تحرض لذا es‏ القائم على حقيقة مفادها أن الأفراذ؛ من أى نمط كانوا؛ 
يمكتهم أن يتفقوا جميعا على المحافظة على الالتزام بمبادئ العدالة نقسهاء وآن ينظروا 
إليها يوصفها مجسدة فى المؤسسات الرئيسة للمجتمع(") ' 


إذن تشير رؤية روإز المجتمع جيد التنظيم آنه على الأفراد أن يجعلوا من المبادئ 
الأإساسدة العدالة ساسا لجميع العلاقات. ومن ثم سنجد ا مذهناً أخلاقنً أو فلسفيًا 
شاملا ويسيطًا فى العدالة من شاته أن يحكم جميع مراحل الحياة عند التاس. على 
سيبل المثال» یجب علی ؛ كعضو فی اتحاد عمالۍ آن أوافق على منع الآخرين الذين 
لا ينتمون للاتحاد تفس الحقوق الأساسية التى يضمنهاء ويكفلها الميداً الأول للحدالة. 
فى هذه الحالة إذنء وأثتاء إضراينا عن العمل لابد أن أمتح هؤلاء الناس ممن 
لا يريدون الامتثال للإضراب قرصتهم فى أن يعبروا خط حامية الإضراب**) مها 
اء لیدخلوا الشركة التی اضرب عن العمل ضدھاء حتی لو كانت حاجاتهم تتمثل فى 
الحصول على الوظيفة التى أشغلها. فالحق فى حرية التعبير الذى تضمن لى الحق فى 
الإضراب هو تفسه ما يضمن لن يعارضنى الحق فى عبور خط الإضراب. كما سيكون 
عل داخل الاتحاد تفسه ان أمتثل لمبادئ العدالة فى الاهذداء بتنظيم الحياة الجماعدة. 
على سيبل المثال يجب أن يكون لكل فرد نفس الحق فى السعى لتقلد مناصب قيادية فى 


Value Pluralism. (* )‏ 
(xx)‏ حامية من العمال الضريين يمنعون غيرهم من العمل لضمان نجاح الإصراب.( امترجم) . 
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الاتحاد أو النقابة. وحيثما يكون هناك عرف يمتع أعضاء معينين؛ وأنقل الأقليات 
أو النساء؛ من تقلد متاصب نقابيةء قإن هذا العرف يجب أن يتغير وتكون الحياة فى 
التقابة سائرة وفقا لبد الحرية المتساوبة. 

يقدم روإز أيضا رؤية التطور أو التنمية الأخلاقية التى تشير لطريقة إضفاء الروح 
الاجتماعية على الأفراد لكى يجعلوا من مبادئ العدالة الأبعاد الرئيسة فى حیاتهه .۶ 
على بسبيل المثال يجب على الأطفال أن يمروا بتجرية الوضع الأسرى الذى يغذى لديهه 
الشعور باحترام الذات عن طريق إسباغ الحب غير المشروط عليهم. ويمجرد أن يترك 
المرء أسرته بلقى احترام مبادئ العدالة ا أكثر عندما يصبح القرد جز من 
جماعات أو تكوينات تعاونية مع الآخرين. وداخل هذه المنظومات الجماعية على الأقراد 
أن يتعلموا منها الطريقة التى يساهمون بها بمختلف الصور لتحقيق الغايات المشتركة 
الجماعة. كما أنه من الواجب عليهم تطوير آسس للتعاون من خلال بناء أواصر 
الصداقةء والمحاقظة على الفضائل من قبيل الإخلاص والثقة. 


تشير هذه الرؤى إلى أن الأفراد فى المجتمع جيد التنظيم يقبلون أن تكون مبادئ 
العدالة بمثاية العوامل الرئيسية الحاكمة عبر جميع المراحل الأساسية فى حياتهم»ء بما 
فى ذلك ارتباطهم فى جماعات أو قى الأسر أو مع الأصدقاء. فى هذه الحالة هناك 
مذهب أخلاقى أو فلسفى واحد وشامل يجب أن يتخذ أساساً لتنظيم جميم العلاقات. 
ومن ثم تحقيق مجتمع عادل» ومستقر. هنا؛ وفى كتابه اللييرالية السياسية اهعنأمم 
5m‏ بجد رولز فى هذا التصوير الطريق نحو مجتمع عادل مسالة غير 
واقعية. فما هى عدم الواقعية فى أن تجعل من مذهب أخلاقى أو فلسفى واحدء 
وشامل اجميع الحياة » أساسًا للمجتمع؟ 

يدرك رولز أن دفعه من أجل مذهب أخلاقى واحد وشامل موجها لجميع شئون 
الحياة لن يكون عمليًا فى ظل وجود هذا الخضم الواإسع ممن يعتقدون فى مذاهب 
أخلاقيةء ودينيةء وفلسفية مختلفة. على سبيل المثال قد يدقع شخص عميق التدين فى 
سبيل طريقة فى الحياة تشمل الصلاة على مدار اليومء» فى حين سيجد الشخص الأقل 
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تدىتًا هذه الحياة شاقة إلى اقصی الحنود onerous in the ex!۴٣٥‏ وقد بطالب 
اليبعض بفرصة لإعلاء مذاهب آخلاقية بعيتها تتصارع مع الرؤى الأخلاقية لدى الآخرين 
فى موضوعات معينة من قبيل الإجهاضء الصلاة داخل المدرسة ... الخ. علاوة على 
ذلك يدرك رولز أن كثيرأ من هذه المذاهب تعد فى حد ذاتها مذاهب لها معقوليتها حتى 
وان كانت فى صراع مع بعضها البعض. ويالتالى ليس هناك مذهب وأحد؛ بما فى ذلك 
المذهب الذى يدعم رؤيته للمجتمع جيد التنظيم؛ يمكنه أن بستحوذ على الاولوية بدون أن 
يكون قى ذلك نفى لبعض المساحة االخصصة لذاهب أخلاقية مختلفة فى المجتمع. 
والمجتمع الديمقراطى الحديث عند رولز "لا يتميز بمجرد التعددية فى المذاهب الدينية. 
والقلسفيةء والأخلاقية الشاملة بل بتعددية مذاهب غير متالفةء ولكنها شاملة ولها 
معقوليتها.""" إذن فا مشكلة الجديدة التى يتناولها رولز فى نقاشه لليبرالية السياسية 
تتمتل فى مدى امكانية تحقبق ` مج تمع مسwڌja stable and just society Jıleg‏ 
أو مجتمع 'يتعاشر فيه المواطنونء و... يقرون بمبادئ الديمقراطية الدستوريةء حتى 
فى حالة انقسامهم بقعل مذاهب دينيةء وقلسفيةء وأخلاقية لها معقوليتهاء ولكنها غير 
متالفة (؟) ٠‏ 

بناء على هذه المشكلة الجديدة يقر رولز بن الاتجاه نحو تحقيق الإستقرار لابد أن 
E a‏ من خلال الإستراتيچية التى تطورت فى رؤيته المجتمع المنظه 
جيدا.“) لآته من بين هذا الكم الهائل من الطرق المختلفة فى الحياة ليس هناك مذهب 
أخلاقى أو قلسفى واحد» متلما كان الحال مع مفهومه عن المجتمع المنظم جيداء يمكن 
أن يكون بمثابة المذهب الأساسى. ويدلا من مقارية أخلاقية أو فلسفية واحدة وشاماة 
نری رولز دافعا فی سبیل مفھوم سیابسى Political conception of justice ll aİ‏ 
كأساس للمجتمع. من منطلق هذه الرؤية هناك أفكار سياسية أساسية بعينها يمكن أن 
يقال عنها آفكار 'ضمنية" ۲٥آامهافی‏ مجتمع دیمقراطی» ستتیح ازدھار کم کبیر من 
لمذاهب الأخلاقية المتنوعة. ومفهوم رولز عن الليبرالية السياسية - كما سنوضع 
فيما يأتى ؛ يجسد ويحدد طبيعة هذه الأقكار. 
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ففى تطويره لمذهب الليبرالية السيابسية يشير رولز أولاً إلى ما يسميه ب "البناء 
الأساسى ‏ عu۲اعuءاء‏ عاط للديمقراطية الدستورىة الحديثة. يتعلق هذا البتاء 
بالمؤسسات السياسية. والاجتماعيةء والاقتصادية الأساسية والتى تشكل معا نظامًا 
يحقق وحدة اجتماعية وتعاوتًا مستمرا بين المواطنين على مختلف اعتقاداتهم ومشاريهه 
ومن جيل إلى آخر""' » على بسبيل المثال كان فى ذهن رولز الشرائع الحكومية المتنوعة 
التى يعتمد عليها المجتمع. ونمط الحياة الاقتصادية التى يدعمها المجتمع» والشرائم 
العامة والأساسية التى يسعى المجتمع إلى الحفاظ عليها مثل نظام التعليم وأشكال 
الحياة الاجتماعيةء إلخ . 

ونجد هنا أن هذه الشرائع أو البتاء الأساسى الديمقراطية الدستورية موجهة 
بواسطة قيم عامة محددة يطلق علرها رولز المفهوم السياسى للعدالة. هذه القيم توجه 
المجتمع وتنظم المؤسسات الأساسية لتحقيق أهداقف محددةء ومشتركة أو ما يسميه 
رولز ب "الثقافة السياسية العامة لمجتمع ديمقراطى." فإذا كان الأمر هكذا فما هى 
الغايات والأغراض من تنظيم المؤسسات الأساسية الخاصة بهذا اليناء الأساس :(") 
على صعيد عام تمثل المبادئ السياسية العامة والرئيسية التى تقوم الديمقراطية 
الدستورية على إنجازها؛ التزاما بتأمين الحقوق لجميع المواطنينء وضمان الأولوية لهذه 
الحقوق.("" نحو هذا الهدف سيناقش رولز؛ فيما يلى؛ عناصر من البناء الأساسى من 
قبيل الإجماع المتداخل كياومموnمهءc‏ وverlappinه.‏ والعقل العام؛ اللذان يقومان كلاهما 
لان ت المدف الر تي لاف السات العا الح فى جما الحقوة 
الأساسية لجميم المواطنين. ومن ثم فوفق هذه الرؤية سيتم تنظيم المؤسسات الأساسية 
التى تصنع هذا البناء الأساسى للمجتمع بما يتفق مع التزاح بقيم رئيسية للثقافة 
السياسية العامة التى تؤمن الحقوق الأساسية لجميع المواطنين.(") 

وخارج الثقافة السيابسدة العامة نجد المجال الاجتماعى أو ما أسماه رولز 
هو الآخر بالمجال غير العام «نةصهه ااطسم٠هه‏ أو ثقافة الحياة اليومية. يشير رولز 
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إلى هذا العالم بصفته الثقافة التى تمثل خلفية المجتمع المدنى" أو نظامًا توجد فيه 
التكوينات الاجتماعية المتنوعة قى الحياة اليومية بما فى ذلك الكنائس» والجامعات. 
والجمعيات العلميةء والنوادىء» والفرق.“"' هنا يتحتم على الأقراد أن يوجهوا حياتهه 
بفعل القيم الخاصةء والفريدة الموجودة فى إطار الجماعة التى ينتخبونها لكى يكونوا 
جز منها. 

وقی اشارته للأیعاد غبر العامة sہoائم‏ مال عاااuام‏ ہ٥‏ بیدی روز حرد ا على 
الإشارة إلى آنه يتحدث عن حیز اجتماعی يوجه الأفراد فى ظله حياتهم بموجب مفاهيم 
أخلاقية معينة تتعلق بالجماعات المنتمين إليها.(" كما أنه قى الإطار غير العام بسيكون 
هناك الكثير من القيم المختلفة المقترنة بمختلف المؤسسات عير العامة. وهذه القيه 
سيتقبلها الناس بمطلق الحرية حيث تقوم اختياراتهم على خبراتهم مع مجموعة من 
الالتزامات. والترتيبات الخاصة بالجماعات أو المؤسسات غير العامة التى يطورونها عبر 
الزمن ۴ : 

كل واأحدة من الجماعات أو المؤسسات غير العامة لديها؛ ما يسمه رولز؛ 
د المذهب الشامل 6" .comprehensive docir1‏ واذھب بعد شاملا عندما یشتمل 
على مفاهيم خاصة بكل ما له قيمة فى الحياة الإنسانيةء وكذلك المثل كامههة الخاصة 
بالفضيلة والطباع الشخصية التى من شأنها أن تخبرنا بالكثير عن سلوكتا غير 
السياسى." فالمتهب الشامل يحدد قيمء وقضائل عامة لابد أن تحكم نظرتنا داخل 
مياق الأطر أو الأنظمة غير العامة (۷") > علاوة على أن هناك الكثير من اذاهب 
الأخلاقية المتصارعة» والمتنافسة فبعض الجماعات ستدافع عن التنشئة الدينية 
المنشددةء بیتما سينادى آخرون يالإلحاد» كما أن يعض هؤلاء المتدينين سدداقعون عن 
دين دون الآخرء وغيرهم ممن يرفضون الدين قد يجعلون من رؤية فلسفية معينة عنصرا 
OTT‏ 

ويوجود هذه الكثرة من المذاهب الشاملة المختاقة يتضح هنا كيق يخثلف مذهب 
رولز الخاص بالليبرالية السياسية عن مفهوم المجتمع المنظم جيدا الذى وجد فى كتابه 
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تظرية قى العدالة. قالليبرالية السياسية عتده توحى بمقهوم سياسى العدالة 
لا يشير بسوى للمؤسسات الأساسية للحياة السياسيةء والاجتماعيةء وليس للحياة 
ككل. "0" ولم يعد رولز يرى مفهومه عن العدالة معدا لتقديم مجموعة واحدة من 
المبادئ التى يمكن تطبيقها على جميع بعاد الحياة؛ بدءا من أنشطة تتعلق بالتقاعل 
مع الحكومة إلى الارتباط بالأصدقاءء والأسرة. فحياتنا توجد فى تقافتينء ونحن إذ 
ندخل إلى عالم الثقافة السياسية العامة فنحن نعيش بفعل قيم قد ا تكون 
بالضرورة فاعلة بالنسبة لنا داخل ما تنتمى إليه من أطر أو أنظمة خاصة. بيد أن 
القيم الخاصة بالثقافة العامة تعتبر معقولةء وجديرة بتأييدنا لأنها تساهم فى 
الحفاظ على النظام الدستورى الذى يؤيده الناس على نحو عام فى الثقافة 
الديمقراطية. والواقع أن هذه القيم تؤخذ كقضية مسلم بها وتعد ”كامنة ۸۲٠1ا‏ فى 
الثقافة السياسية العامة لمجتمع ديمقراطى "") . 

وفى تطويره التمييز بين الثقافة العامةء والثقافة غير العامة» صور رولز المجتمع 
المدنى؛ ليس فقط من حيث كونه يتالف من مبادئ عامة تقيم التزاما بالحقوق الأساسية. 
وبتظام دیمقراطی دبستوری ؛ بل أیضاً على انه متضمن لحیز اجتماعی مستقل من 
الجماعات لابد من احترام مفاهيمها الأخلاقية الخاصة. والحقيقة أن المفهوم السياسى 
الديمقراطية الدستورية محدد بطريقة تجعله لا يتداخل مع طرق الحياة المتعلقة بالأطر 
الخاصة المتنوعةء والتى تسلك كل منها وفق مفاهيم أخلاقيةء أو دينيةء أو قلسفية 
مختلفة. ولكن قى الوقت نفسه يوحى المفهوم السياسى المجتمع أيضا بأنه لن يتاح 
لمذهب شامل واحد- قد بنبثق عن أحد الأطر غير العامة يأن يصبح الأساس السائد قى 
تحديد طبيعة العدالة فى المجتمعء وإلا فقد تتحول الدولة إلى نظام قمعى فاقدة بذاك 
صفتها الديمقراطية الدستورية ('۴) ' 
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٥‏ - الإچماع المتداخل'*' والفضيلة المدنية 

إذن وفقا لما سبق فإن القيم المتعلقة با مفهوم السياسى لديمقراطية دبستورية تعر؛ 
حسب رولز؛ قىمًا أساسية un damentaا values.‏ ومن تم فعتدما تدخل قیم أخر فی 
صراع مع القيم الرديسة المفهوم السياسى للديمقراطية الدستورية؛ خاصة فيما يخص 
أهمية, وأولوية الحقوق؛ فإن الأخيرة أى القيم الرئيسية دائما ولابد أن تترجح أهميتها 
على أهمية القيم الأخرى. ويدون أن يكون هذا الالتزام ممكتا لن يكتسب المجتمع 
صفته کمجتمع دیمقراطی دبستوری.۔ 

واستعداد رولز لإعطاء الأولوية للقيم الديمقراطية البستورية إتما ينشاً عن همه 
فى إيجاد أساس الحفاظ على وحدة وامستقرار هذا التوع من المجتمعات. ومن ث 
فبموجب هذه الرؤية يؤكد رولز على أهمية وجود إجماغ متı|خJÈ overlapping con-‏ 
sءمعء.‏ فما الإجماع المتداخل؟ 

وجدنا فيما تقدم أن من بين أحد الأبعاد الرئيسة المجتمع عند روان أن بتاءه 
الأإساسى هو بناء يجسد مبادى» ومؤسسات ديمقراطية دستورية. وحيث يوجد ”إجماع 
متداخل لذاهي شاملة ولها معقوليتها فإن المذاهي الشاماة الختلفة فى المجتمع تصيح 
قادرة على تقديم دعمها للديمقراطية الدستورية. فيدون وجود مثل هذا الإجماع قد يجد 
المىاطنون أتفسهم؛ فى نظرتهم إلى المجتمع من زاوية قيمهم غير العامة ءiاpub non‏ 
فى خلاف مع قيم المفهوم السياسى للديمقراطية الدستوريةء حينئذ يصبح الالتزام 
بالحكم الدستورى عرضة للخطر. ولكن عندما يوجد إجماع متداخل فإن "ا لمواطتين 
امتميزين بالفاعلية السياسية" سيدعمون قيم الديمقراطية الدستورية مما يفعل مواطتو 
الجتمع عامة ممن يقبلون هذه القيم لأنهم يرونها غير "متصارعة صراعا شديدًا " مع 
مصالحهم الأساسية." إذن الغرض هنا من إجماع متداخل لقيم مشتركة هو أن تساندء 
وتضمن استقرار البناء الأساسى المجتمع كديمقراطية دستورية يتوسط وجهات النظر 
غير العامة المختلفة والمتتوءة °) . 


Overlapping consensus . (* ) 
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وهناك ثلاث مواد للإجماع المتداخل أو ما يسميه رولز أيضسًا ب الإجماع 
الدستورى consensus‏ اconstihtutlona.‏ الاد الأولی تتمٹل فی آن تحدید الحقیق 
الممتوحة لكل المواطتين؛ مبدأ الحرية المتساوية عند "رولز" - لابد أن تقر بوضوح 
أمرة واحدة وإلى الأيد" وجميع هذه الحقوق لابد أن تأخذ أولوية خاصة فى 
المجتمع. هذا المبدأً ينأى بتحديد الحقوق عن "حسبة المصالح الاجتماعية"» ويذلك 
فهو يرسى بوضوح وحزم قواعد التنافس السياسى.") القكرة الثانية أن 
المواطنين؛ فى مناقشة أمور عامة؛ يجب أن يعتمدوا على عمليات ما أسماه "روا" 
ب العقل العام 0nكجمr publlc‏ )66( 

وسوق نناقش لاحقًا طبيعة العقل العام كما جاعت فى هذا المقام. أما الآن 
فحسبنا أن نقول: إن العقل العام يمثل مقاربة مشتركة التشاورء وتطوير الأحكام حول 
أمور عامة. إنها مقارية معنية بتحقيق إجماع ميدأى أو إجماع يحمى الحريات 
الأسابسية للجميع. أما العنصر الاآخير فى الإجماع المتداخل فيتمثل فى استعداد 
التاس لقابلة بعضهم البعض فى منتصف الطريق' وأن يعارضوا بعضهم البعض على 
شروط بسياسية يمكن الجميع تقبلها على ا  )“°(‏ 

وقبل أن تواصل متاقشتتا لهذه النقطة يحسن بتا آن تحصى التضمينات المهمة 
الفضيلة الدنية فى مفهوم الإجماع المتداخل. خاصة أن الإجماع المتداخل بجسد أبعاد 
الفضيلة المدنية الخاصة بالتسامح الذى وجدناه عند لوك ٠‏ ورؤية ”كانط" فى الاحترام 
المتبادل. فالإجماع المتداخل عند رولز يشتمل على تسامح لوك عند قوله؛ أى رولز: إذنا 
علينا أن نتعلم كيف نتقابلء والآخرين قى متتصف الطريق. فنحن بهذه الطريقة إنما 
نتعلم كيف ”نعيش وندع غيرنا يعيش" كما أن البعدين الأولين فى الإجماع المتداخل 
يعدان من تاحية أخرى صورا لمبداً الاحترام المتبادل. فقى منح الآخرين نفس الحقوق 
التى نتوقعها لأنفسناء وللمقريين مناء قنحن تضمن لكل قرد معاملة تتصف بحفظ 
الكرامةء واحترام الذات. علارة على ذلك فإن مذهب العقل العام؛ مثله مثل رؤية ”كانط" 
للإستخدام العام للعقل الذى ناقشتاه فيما سيق؛ يتطلب من الأفراد مشاركة كل منهم 
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الآخر فى التشاور حول قضايا مشتركةء وعامةء وهو المشروع الذى يقتضى منا؛ كما سذرى 
فيما بأتى؛ أن نضع فى اعتبارنا وجهة نظر الآخرين ممن # نتقق معهم. فنحن بهذه الطريفة 
إنما نفصح عن احترام تجاه الآخرين مرة آخرىء ولكن هذه المرة يرتبط الاحترام بمجهود 
كل منا فى إدخال الآخرين قى صياغة الاتفاقات بصدد قضايا عامة مهمة. 

أيفْسًا يجب أن يكون واض حا أن رولز يدمج مفهوم لوك فى التسامح» ولكن 
بأسلوب يعيد من صياغة القكرة بصورة يعتد بها. فكما رأينا لم يشمل تسامح لوك أيا 
من الكاثوليك. والملحدينء وهو ما يعود بحد كبير إلى أن رؤيته فى التسامح قد أوحت 
بأته حتى عند اتفاق التاس ذوى الرؤى المختلفة؛ على أن يعيشوا ويدعوا غيرهم 
يعيشونء» فقد يظل هناك شعور عميق بالخلاق بين الناسء وهذا الشعور قد يساهم فى 
اليل تحو إتكار نفس الحقوق المتفق عليها للجميع على من يختلفون بشكل كبير معنا 
ولا يتقبلون المعايير الاجتماعية. قمفهوم لوك فى التسامع من شأنه أن يستخدم لفرض 
مفاهيم شاملة محددة للعدالةء وملائمة فقط للإإطار غير العام» على جميم المواطنين. 
وعن نفسه يتجتب رولز هذه المشكة عن طريق تطعيم ونا؟ةءو التسامح بممارسة 
الاحترام المتبادل۔ 


“ - العقل العام والأسس الدستورية 

يقوم مفهوم العقل العام على وجهة نظر مفادها أن الأفراد فى مناقشةء وحل 
الاختلافات بينهم فيما يخص آمورا عامة عليهم أن يفسرواء ويوضحوا أساس وجهات 
تظرهم على اعتبار أن الجميع قد 'يتوقعونء ويشكل ماء أن الآخرين قد يدون هذه 
الرؤى بصفتها متسقة مع حريتهم» وتكافئهم"“ . وفى سبيل هذا يتبنى رولز مقارية 
كانط فى الاستخدام العام للعقل الذى ناقشناها قيما سبق. خاصة أن رولز" يأمل قى 
إيجاد وجهة نظر مشتركة يمكن من خلالها مناقشة الأسباب التى يستخدمها التاس فى 
تأبيد مواقفهم» ومن ثم تحديد الأسباب التى من شان الجميع أن يدعموها."“ إذن 
ما طبيعة أو المحتوى الدقيق لوجهة النظر المشتركة التى يوظفها رولز لتحقيق رؤيته 
لفهوم الاإستخدام العام العقل عند كانط؛ 
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يالنسبة ل "روز" بتطلب التفكير العام أن " يقوم الآفراد بإجراء نقاشاتهم 
الأساسية فى إطار ما يعتبره الجميع مفهومًا سياسا للعدالة يقوم على القيم التى 
يمكن لاتخرين أن يؤيدوها أو يكون متوقعًا منهم ذلك على نحو معقول.©“) والمفهوم 
السياسى العدالة الذى يلاقى قبولا فى ذهن رولز؛ هو مقهوم ليبرالى يتلائم مع الرؤية 
الخاصة بإرساء دعائم ديمقراطية دستورية. فى هذا السياق يدعم التفكير العام مفهوما 
سياسيًا للعدالة "يحدد" حقوقًاء وحريات» وفرصا أساسية بعيتها لكى "يفرد أولوية 
خاصة لهذه الحقوقء والحرياتء والفرص" وأيضا ليمتح الأقراد وسائل الاستفادة من 
حقوقهه» وحرياتهم» وقرصهم الأساسية.“) عموما فإن الحقوق الأساسية حسب 
رولز؛ تشمل الحق فى التصويتء والحق فى المشاركة السياسيةء وحرية الاعتقاد. 
والفكرء والاجتماع» وضمان حكم القانون( ۴ . وفى المثال التالى الذى ييين كيفية 
إستخدام العقل العام لتناول مساة الإجهاض سأضمن هذه القائمة المذكورة كلا من 
الحق فى الخصوصية لعد۷آإمء والحق فى العامة اlنف۸أlويd .equal treatment‏ 

يالإضافة لما سبق؛ يجب أن يلتزم العقل العام بخطوط إرشادية معينة تحدد طريقة 
التفكير الواجب اتباعها.*) ولكن ما تلك الخطوط الإرشادية؟ أولاً فى مناقشة أمور 
ذات أهمية عامة علينا أن تستخدم كلا من معتقدات ومقاريات التفكير التى وجدت فى 
سياق القفهم العاح sense‏ mmonصoە‏ بالإضافە نضا إلى متاهج وتتائح العله.) 
ثاتيا يجب على التاس أن يدعموا قيما سياسية من شانها تحقيق تقاش سياسى مفتوح 
القضايا السياسية. خاصة أنه لايد من وجود التزام بالمدنية لااالاه » وأيضا رفض 
لتحدسد طبيعة المقارية الأكثر عدلا بالتسبة لقضية عامة أو ما بخص "العدالة الأساسية" 
فی ضوء مذ اهب شاملة غير عامة ءأاطلام٣صه"‏ سواء ديذية أو فلسفية () , 

ولإستعراض كيفية تتاول العقل العام للقضايا ستستخدم فيما لى مثال 
لإجهاض, ومن ثم بستشير إلى تلك الشروط التى فى ظلها لايد النساء أن يكن حراثر 
فى إنهاء حملهن. لمناقشة هذه القضية نحتاج أولاً أن تعرف أيا من الحقوق ذات الصلة 
بهذه الحالةء يكون له سلطة الفصل القضائى. هتاك الكثير من الحقوق المرشحة. 
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أولاً هتاك الحق فى الخصوصية. ويعد ذلك هتاك الحق فى معاملة متساوية. ولنأخذ 
الحق فى الخصوصية أولاً. فى هذه الحالة ستكون القضية متعلقة بما إذا كاتت فكرة 
الحرية الفردية الخاصة؛ التى تحمى حرية الاختيار فيما يخص دين الفرد؛ تغطى 
اختيار المرأة فى إنهاء حملها أم لا؟ هل هناك حق فى الخصوصية يسمح للدولة أن 
تمتع التدخل فى معتقدات المرء الخاصة فى مجال بعيته» ولا تمتعه فى مجال آخر؟ وإِذا 
كان يمكن للدولة أن تمنع فرض قيود على التساء فى مجال المعتقدات الديتية بينما 
تسمح يفرضها فى أمور الإجهاض: فكيف يمكن تبرير هذه الحالة من عدم الاتساق؟ 
أما فيما يخص المعاملة المتساوية فإن القضية تتعلق يما إذا كان من الإنصاف بالتسبة 
للتساء أن تحرمن من الحق فى إجراء إجهاض فى حين أن الرجال لا يتحملون نقس 
العبء حتى فى ظل تساوى مسئوليات الطرفين فى مسالة وقوع الحمل. 

فعلى أى أساس يحدد المرء ى الحقين؛ الخصوصية أم المعاملة المتساوية؛ تكون له 
سلطة الفصل القضائى فى هذا الأمر؟ على المرء أن بستخدم معايير مقبولة من التفكبر 
والحجة المستخدمة بشكل شائع فى المجتمع. وهذا لا يعنى فقط تجنب مذاهب شاملة 
معينة مثل الحجج الدينية كأساس للحكم بل يعتى كذلك تقديم دليل جيد سليم يستتد 
إلى تقكير صحيح. لنقل؛ على بسبيل المثال؛ إنى أريد الدقع بأن الحق فى الخصوصية 
هو أساس الحق فى الإجهاض مبرهتا على ذلك بأن هذا حق ضرورى لتع وقوع 
أصرار يالغة ضد التساء. ويمكتتى فى ذلك أن أشير إلى أنه عتدما لا يكون لدى التساء 
الحق فى الاختيار فى إجراء الإجهاض؛ مثلما يقتضى الحق فى الخصوصية فإن 
تحکمهم فی آجسادهن آصبح متروكًا لغيرهن» وهو ما يؤدى إلى عواقب وخيمة. 
فالنساء اللائى ردن الإجهاض عليهن أن يذهبن إلى عيادات الدهاليز المظلمة -اه )عوط 
وها () ليجرين العملية بواسطة ناس غير مؤهلينء وغاليًا ما تجرى عمليات الإجهاض 
فى هذه الأوضاع دون الاعتتاء أو الاعتيار لأمان التساء. 


abortion )+(‏ leyاal-baokء‏ وى إنجلترا واسترالیا ااام طھ bok street‏ عملي [إجهاض غیر قانونىةً تجری 
فى ظروق خطرة على آيدي أشخاص غير مؤهلين طبيبًا . وقد اخترنا هذا المقابل فى العريية لارتباط 
عمليات الإجهاض فى مجتمعنا بالسرية والخوق من إجرائها سواء بالنسبة المراة أو الطبيب الذى يقوم 
بالسلية( الترجم) . 
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فى المقابل نجد المؤيد لمبداً المعاملة المتساوية قد يدقع بوجود ظلم بين يرتكب ضد 
التساء عندما تعرضت حياتهن بشكل غير متصق لأضرار ل تتناسي مع ما تعرض 
إليه الرجل من مسئولية نحو الأطفال. وبالإشارة إلى الدراسات الإمبريقية سيذكر 
ا منادى بالمعاماة المتساروية النساء أنه بسبب الافتقاد إلى المعاملة بالمثل فليس لدى 
النساء فرصة جيدة مثل الرجال فى تحقيق النجاح فى كثير من المجالات المهنية 
المتنوعة. ومعيار المعاملة المتساوية يجب أن يأخذ الأولوية قبل معيار الخصوصية فى 
هذه الرؤبة » لأن المساواة قيمة ذات أهمية أعلى بشكل عام من الخصوصية. ويالطبع 
ای ا اتی ا او 

وسيمضى المؤيدون لكل من الموقفين السابقين فى توضيح كيف يجب؛ على 
الصعيد العملى؛ صياغة القانون بحيت يتيح من السياسة العامة ما يحقق أهداقف 
الرؤى المطروحة. من شأن المنادين بالخصوصية أن ييحثوا عن سياسة تحمى حصول 
النساء غير المقيد؛ على حق التعامل مع عيادات الإجهاض. ومن يريد التدخل فى 
شئون النساء فى هذا الخصوص ليد أن يلجم ويخضع لعقويات صارمة. فى حين أن 
ال اقىن غن العا ادها الارن فى هكن اإموال كي السا الات ت 
للنساء من أى مستوى اقتصادى فرصة اختيار الإجهاض. هذه الإمكانية من شانها أن 
تب للنساء نفس المروخة المتوفرة للرجال؛ فيما يخص المسارات الوظيفية. 

من الواضح أن المعارضين للإجهاض سيدقعون بأن كلا من الحق فى 
الخصوصىةء والحق فى المعاملة المتساوية لا يصلحان فى تبرير الإجهاض على الأقل 
عند تطبيق المؤيدين لإإجهاض لهذه المفاهيم. وسيدفع هؤلاء الذين ينكرون الحق فى 
الإجهاض؛ بأن مؤيدى الإجهاض فى استخدامهم لأى من الحقين؛ الحق فى 
الخصوصية أو الحق فى المعاملة المتساوية؛ لتبرير الإجهاض ۷ يوون اهتماما بمصالح 
الجنين أو الأب. وهنا إذا كان للمرء أن يمتح الخصوصية أو المعاملة المتساوية لكل من 
الجنين والأب ستكون الحجة إذن أننا فى ظل هذه المقاهيم من الحقوق يجب أن تنكر 
الإجهاض. فأى حق فى الخصوصية يناله هذا الجنين أو الأب المعارض لإجهاض طفله 
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المنتظرء أو تالطريقة نقسها أية قفرصة التعامل المتساوى تنتظر الجنين المجهض أو أب 
يقد طفله بالإجهاض؟ 


مال الآمر لايد وأن تصل المناقشة إلى نهايةء ويذاء على المناقشة لابد من الوصول 
الى قرار بواسطة هيئة قانونية مثل المحكمة أو الهيئة التشريعية التى تحدد السياسة 
الخاصة بالقضية امطروحة. وتأسيسا على وجهة ثظر راز العقل العام» نفترض آن 
رجهات التظر المختلفة التى تاقشناها لتونا كانت جز من عملية التشاور. ولكن بعد أن 
يتم اإستخلاص ألقرار من الممكن والمحتمل ألا يتفق الناس مع السياسة التى تم 
التوصل اليهاأ . وهو ما قد يحدت حتى وسط من يتفقون مع الميادئ الأساسية العقل 
العام وما يوحى به من الحاجة إلى وجهة النظر المشتركة. فى هذه النقطة ماذا 
سيضمن أن هؤلاء من غير المتفقين مع النتيجة؛ سيتسامحون رغم هذا معهاء وأيضاً 
مع المجتمع الذى يطرحها؟ 

عمومًا؛ وما دام هتاك محافظة على الإجماع المتداخل؛ قالأفراد يمكنهم التسامح 
ليس فقط مع المحصلات التى لا يتفقون معها بل أيضا يمكتهم الإستمرار فى التسامح 
مع المجتمم والإطار السياسى للمجتمع الذى تخرج عنه هذه المحصلات. والسبب قى 
وجهة النظر هذه أن الإجماع من هذا النوع مشير إلى تأآييد ما يدعوه رولز ب الأصول 
الدستحورية كاهiامess‏ اonstitutionaه‏ أو العتاصر الرئيسية الدايمقراطية 
البستورية") تشير هذه الأصول الدستورية ولا إلى فهم مشترك لما يشكل الحقوق. 
والحريات الأساسية؛ بما فى ذلكء وعلى سبيل المثال كما ذكرنا آنقا؛ الحق قى 
التصوبتء» والمشاركة السياسيةء وحرية الاعتقاد» والفكرء والاجتماع» وحماية القانون. 
كما تشتمل الأصول الدستورية على تلك المبادئ التى تحدد الهيكل العام للحكم؛ بما قى 
ذلك السلطات المختلفة. والقواعد المتنوعة العملية السياسية؛ التى يجب على الجميع 
اتباعها  )°(‏ 


فعتدما لا يتفق الناس مع نتائج التفكير العام يمكن للجميع أن يتسامحوا معها 
ومع العملية السياسية التى تتتجها لأنهم بقبلون الأصول الدستورية التى خلقت هذا 
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السياق الخاص بإقرار تلك النتائج. ومن ثم يمكن المحافظة وقتئذ على استقرار التظام 
السياسى فى مواجهة هذه الاختلافاتء وعدم الاتفاق المستمر على السياسات. 


۷ - المجتمع المدنى والليبرالية السياسية 

عموما لا يمكن لمجتمع رولز الذى يجسد وجهة نظره فى الليبرالية السياسية أن 
يظل باقيًا إل إذا دعم الناس قيم الإجماع المتداخل. فإذا ما اعتنق الناسء وأيضًا 
تصرفوا وفق معتقدات تنتهك من مبادئ هذا الإجماع لن يكون ممكتًا المحافظة على 
ديمقراطية دستورية. فهو؛ أى 'رولز؛ يتوقع أنه فى المجتمع الذى يضم قيم الليبرالية 
السياسية لن تكتسب المذاهب الأخلاقية الرافضة لبادئ الإجماع المتداخل مطلقًا تلك 
الأهمية التى تخول لها القدرة على تقويض العدالة الأساسية للمجتمع ”* على سبيل 
المثال فى مجتمع يدعم الإجماع المتداخل؛ کما وصفه رولز؛ سینتفی وجود مسعی 
لجماعة دينية فى اإستخدام أدوات الدولة لتفى الحقوق الدينية عن أعضاء دياتات 
آخرى." علارة على وجود قضايا بعينها لن تؤخذ حتى فى الاعتبار داخل المجتمع 
الذى يصفه رولز. فى جهد لتشريع العبودية سيعتبر انتهاكا للمبادئ الأساسية 
العدالةء ومن ثم ”سيحذف من الأجتدة (السياسية) "#) : 

قما طرق المحافظة على تأييد الناس لقيم الإجماع المتداخل؟ تشير وجهة نظر روز 
فى الليبرالية السياسية إلى عديد من الاقتراحات ندرج ثلاثة منها فيما يلى. ولكن قبل 
أن نمضى فى ذلك يجب أن يكون واضحا أن الاقتراحات التالية بستكون ملزمة فقط لمن 
وجدوا فى إسهام رولز لليبرالية السياسية شينًا مقبولًاء ومن أرانوا يالتالى المحافظة 
على صيغة الديمقراطية الدستورية التى ينادى بها. أما عن الذين لا يدعمون رؤيته قى 
الليبرالية السياسيةء فإن الاقتراحات التى توردها فيما يلى أن تبدو كتبريرات ملزمة 
لدعم الإجماع المتداخل. 

أولا: يدقع رولز فى سبيل وجود حد أدنى من صيغ التعليم المدنى للمجتمع. على 
سبيل المثال لابد لاأطفال الأعضاء فى طوائف دينية مختلفة بمن فيهم المعارضين للثقافة 
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الحديثةء ومن يرخبون بالتالى فى أن يعيش أعضاء جماعتهم بعيدا عن العالم الحديث 
أن ينالوا قسطًا من تعلم الأسس الدستورية النظام السياسى الليبرالى بحيث يعرفون 
بوجود حرية الاعتقاد فى مجتمعهم وأن الارتداد عن دين أو عقيدة ما ليست بجريمة 
يعاقب علبها القانون»ء وهذا كله يضمن ألا تقوم عضويتهم المستمرة قى طائفتهم الدينية 
عتد بلوغهم سن النضج على جهل بحقوقهم الأساسية أو الخوق من العقاب على جرائم 
لیس لها وجود.*) كما أن التعليم داخل إطار دينى لابد أن يعد الأطفال لأن يكونوا 
مكتفين بذاتهم» قادرين على التعاون مع غيرهم من أعضاء المجتمع بشكل منصف 
أو بما يحفظ الحقوق الأساسية لكل مته (“) ٠‏ 

ثانيا: بعى رولز أن الناس الذين يدعمون قيم الإجماع المتداخل؛ إنما يقعلون ذلك 
لأنهم يتوقعون ألا تتدخل الدولة قى حياة الجماعات المخظفة التى تعتنق مذاهب أخلاقية 
مختلفة تتحلى جميعها بقدر من المعقولية. ونحو هذا الهدف يجب على الدولة أن تكون 
محايدة تجاه القيمء والطرق المختلفة الحياة التى تسود المجتمع بشرط ألا تكون القيه 
محل النقاش واقعة فى إطار "المفهوم السياسى العام للعدالة. فالواضح أن وجهة نظر 
رولز يصدد الحبادىة أو قكرة أن الدولة يجب أن تمنح مساحة لتنوع القيم المتناقسة 
بدون تفضيل أى منها على الآخرى # يعنى أن للتاس الحق قى تتبع طريقة فى الحياة 
من شانها أن تهدد بى شكل ما الحقوق الأساسية للمواطنين فى المجتمع. فالحقيقة أنه 
ذكر أن وجهة نظره قى الحيادية أو ما بسمبه د أولوبة الحق " ‘priority of right‏ 
أو فكرة تأمين الحقوق الأساسية للجميع؛ " تسمح بان تقتصر المفاهيم المباحة التى 
يمكن اتباعها على تلك (التى تحترم مبادئ العدالة )"") 

فى هذه الحالة إذن لا يبدو من الملائم لإحدى الجماعات الدينية أن تضُمن قى 
تيمها ما يقول إن ممارسى الجنسية المية أناس منحطون. هنا قد يدقع البعض بأن 
الدولة المحايدة عند رولز يجب أن تتيح للجماعات الدينية على الأقل التعليم بأن 
'اللوطيين" يفعلون أو بتصرفون بما يتنافى مع أوامر الله إذا كان هذا ما تعتقده تلك 
الجماعات شريطة أن يضمتوا فى الوقت نقسه داخل تعاليمهم أن اللوطيين يجب أن 
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يمنحوا الحقوق نفسها التى لغيرهم. ولكن كيف للمرء أن يلقن تعاليم تقول إن هذا 
الشخص ساقط فى نظر الرب » ثم يعود ليقول إنه لابد أن يحصل على الحقوق تفسها 
الممتوحة للآخرين؟ حيث سيبدو الأمر إذن أن مذهب رولز من شأته آن يقتضى 
بالجماعات التى تقر بمشاعر معادية للواط أن تغير من تعاليمها. الشىء نفسه قد 
يحدث بالنسبة لجماعات دبنية تعتنق وجهات تظر معادية الساميةء فهذه الجماعات قد 
تدفع بآن من حقهم تماما أن يلقنوا تعاليمهم المعادية للسامية كجزء من الالتزام 
الدينى»ء ولا ينتهكون معيار رولز لأنهم فى الوقت الذى يعظون قيه بعدم التسامح فهم 
يحون الأعضاء على حفظ حقوق الناس جميعا بمن فيهم اليهود. 

ثالتا: سسيدعم التاس الإجماع المتداخل عندما تاح لهم كمواطنين الترويح 
أو الإعلاء من شأن مذاهب أخلاقية شاملة مقننة قى سياق عملية التفكير العام بصدد 
قضايا عامةء وهنا سيتفق رولز فى أنه من المقبول بالنسبة للأفراد أن يدخلوا العالم 
العام ويقدموا كأساس لوقفهم حيال قضية معينة أسبابًا خاصة تنشاً عن تجريتهم 
الدينية. فهم يمكنهم عمل ذلك ولكن بشرط وجود أحد القيود المهمة. فهم فى تقديمهم 
قيمهم الأخلاقية الشاملةء يجب أن يعملوا على " تقوية فكرة العقل العام تقسه."') هنا 
قد يدقع البعض بأن المجتمع قى حاجة لأن يولى القيم الدينية مزيدا من الاحترام من 
اجل مجموعة شاملة من الأسباب؛ تشمل تلك المعتقدات الديتية التى تساهم فى 
الاستقرار الأخلاقى أو التى تساعد الناس فى الحصرل على الرضا والسعادة, والتی 
بدونها أيضا لن توجد هذه السعادة والرضا فى وضع يسوده التتافس الشديد فى 
المجتمع الحديث. ويمكن لهذه القيم أن تقدم فى سياق المجال العام ۸!اea!‏ cااpub‏ 
بطريقة تبين كيف أن التقاليد الدينية تقوى من قيم العقل العام. على سبيل المثال فى 
غمار ما يجرى من نقاش حول كيفية التعامل مع الأطفال المنحرقينء فاتنى؛ هذا 
الشخص الذى ¥ يحفل بتعزيز أفكار دينية فى هذا الغرض؛ قد تتبدى لى فضيلة هذا 
النوع من التصرق إذا كان قد تسنى لى وقتها الوقوف على أن السياسات الدينية قد 
تساعد قى إرساء بيتة من شأنها تأمين ما يعد ذا قيمة رئيسة العقل العام» أى الحقوق 
الأساسية لجميع الناس. 
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من الواضح أن تأثير الليبرالية السياسية؛ بالنسبة ل 'رولز على أعضاء المجتمع 
ستكون بمثابة المطالبة بضرورة تعليم قيم الإجماع المتداخل؛ من خلال هذا التنوع من 
الجماعات غير العامة مثل الكتيسةء والأسرةء وأيضًا الجماعات الأخرى فى المجتمع 
المدنى؛ وأن تنتظر من تلك الجماعات غير العامة الامتثال لتلك القيم. ومما لا شك فيه أن 
المفهوم السياسى عن العدالة عند "رولز"ء وفى اتخاذه هذا الموقف, إنما يعلى من شأن 
مهب أخلاقى شامل واحد ليس مخالقا لمقهوم المجتمع حسن التنظيم الوارد فى كتابه 
نظرية فى العدالة. وهذا يعنى أن الأقراد عبر ارتباطاتهم فى المجالات غير العامة من 
المجتمع المدنى؛ بما فى ذلك الأسرةء والمؤسسات الدينية يجب أن يتأكدوا من أن 
لمذاهب الرئيسة للمفهوم السياسى العدالة عند رولز خاصة قيما يخص احتراء 
الحقوق الأساسية للعقل العام يجب أن يكون دائما محفوظًا ومصاتا. إن رولز يبدو؛ 
متلما تشير سوزان آوكين 0)1١‏ مدعد بمفهومه عن الليبرالية السياسية؛ فى سبدله 
إلى الدقع بأن الأشخاص فى مجتمع عادل يجب أن ينظموا حياتهم ككل- ولیس فقطل 
الجوانب السياسية منها- بما يتفق مع العدالة.""") 


مع ذلك قإن ميزة الشمولية التى تتصف بها الليبرالية السياسية عند رولز؛ هو 
ما يحبذها بدرجة كبيرة لدی المدافعین عن مجتمع مدنی لیبرالی۔ فهی أولًا وقبل كل 
شيء من شأنها بكل تأكيد ألا تسمح فقط بإمكانات متنوعة الحياةء بل أيضًا ستعمل 
كمصد ضد سلطة الحكومة. كما أن الحيز المستقل عند رولز يوجد فى إطار بِيئة 
آخلاقية أوسع بل ويدعم من وجودها. هذه البيئّة تشتمل على احترام الفضائل المتنوءة 
من تسامح واحترام متبادل. والفضيلة الأولى تطلب منا أن تعيش وندع غيرنا يعيشون 
مع أشخاص يعتنقون من القيم ما يختلف عن قيمنا. أما فضيلة الاحترام المتبادل 
فتتطلب منا النظر بدقة واعتبار فى رؤى الآخرين عند تتاولنا لقضايا عامة مستفيدين 
فى ذلك بأداء العقل العاح. 
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۸ - الرد والرد المضاد 

قد يقتتع روز بان رؤيته للمجتمع المدنى تتجاوز التسامح من توع التعيش وتدع 
غيرك يعيش الذى وجد عند لوك. فاأن الأفراد يتحرطون فى التفكير العام مع يعضهم 
اليعض فهم عاكفون على الاهتمامء والآخذ فى الاعتبار بوجهات النظر المختلفة فيما 
يتعلق بالقضايا العامة. وقد يرد لوك قائلا إته من الممكن أن يتقبل مقارية رولزء ولكن 
ریما کان سيتساعل : كيق سيقدر روز على إقناع التاس باعتتاق مذاهب العقل العام 
وسط مجتمع يرزح التاس فيه تحت التزام بما يوجد فى الحياة غير العامة من قيم؟ 
ومن ثم من شأن لوك أن يدقع هتا بأته لكى يتقبل الأفراد العقل العام حتى كأساس 
لناقشة قضايا عامة- يجب أن تخفف وطاة التزام الأفراد بالقيم غير العامة إلى حد 
كبير. وهو هدف لا يمكن تحقيقه إلا إذا تتاول الأفراد القيم الخاصة بشىء من الشك 
ism‏ iاkepء.‏ ولكن هل هذا محتمل» خاصة فى مجتمع يرتيط فيه الكثير من إحساس 
المرء بكيانه باعتقاده فى حقيقة قيمه الخاصة؟ 

ردا على ذلك كان من شأن "روإز" آن يدفع بأن الشك ليس هو القضية هناء والأهم 
مته أن تفهم أولوية المجتمع المدتى فى حياة التاس. فحيث لا يفهم الأفراد الأهمية 
الشاملة للمجتمع المدتى لن توجد إذن أرادة قوية للحفاظ على مجتمع مدتى أبيرالى. 
وسيدعى روز هتا أن حجته بصدد المجتمع المانى إتما تفصح عن أهمية ذلك المجتمع 
من أجل تأمين الحقوق فى مجتمع تتنوع فيه وجهات النظر الأخلاقية تتوعا شديداً. 
ودلالة حجته هنا أن البديل عن ذلك يتمثل فى سيطرة الدولة على المجتمع؛ حيث تقرض 
منظورا أخلاقيا واحدا باستبعاد الآخرين؛ آى أن البديل ما هو إلا وضعا لا يتقذتا منه 
مىوى المجتمع المدنى.(") 

وإذا أتينا ل "روسو" فيمكن ل "روان" القول بأن "روسو" كان يأمل فى تحقيق إرادة 
عامة لن يكون من شأنها؛ بكل تأكيد؛ أن تلغى المجال غير العام » ولكتها تحت كل 
الاحتمالات كان لها أن تقلل من ثقله. فلم يكن لدى روسو خيار إلا تقليص العالم 
الخاص بتاء على التزامه بمعايير العالم العام. ومن ثم سيدفع "رولز" ين المجتمع 
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امدتى الحديث سيرفض "روسو" لأنه أبخس المجال غير العام قيمته. فمعظم الناس فى 
العالم المعاصر يرغبون فى جعل المحال غير العام آكثر اتساعاء ويروزاء وشلوا. ومن ثم 
فهم يقاومون تعدى الحياة العامة على الحياة الخاصة من خلال التجرية الديمقراطية. 
علاوة على أن وجهة تظر ”روسو فيما يخص المشاركة العامة تفتقد إلى حد ما؛ بالنسبة 
ل روز" ورغم ما تستحقه من ثناء؛ إلى توع البتاء الذى قدمه رولن من خلال رؤيته فى 
العقل العام. وسيدفع روز" بأن القيمة العظيمة للعقل العام كوته يتيع للأقراد تحقيق 
صيغة من الإجماع المبدئى المتمثل فى هذه الحالة فى وجهة نظر الاغلبية التى لا تنقى 
الحماية المتساوبة ای الجن الا أن الإرادة العامة عند ود کج اس 
حسب رواز؟ على الاجتماع معا البت فى قضايا معينة بغض النظر عن حقوق من 
لا بتفقون على مفهوم الصالح العام الذى تحدده الإرادة الجماعية للناس. ورغم أن 
روسو لم يكن ليأمل فى حدوث هذا فما الماتع من وقوعه؟ من شأن العقل العام عند رواز 
آن يضمن؛ مثلما أمل هيجل فى ذلك؛ أن يتميز ما يظهر من إجماع بكونه إجماء قائما 
على مبادئ» إجماعا يمضى قدمًا بالالتزام بمبادئ عقلية مشتركة. 
ولا شك أن روسو کان سیرد على روان بالتصریح بان الأخير قد قلص العالم 
الخاص متلما فعل هو بجعله خاضعا لمعايير العقل العام. كما كان ل روسو القول يان 
روز" لم يضع بشكل كامل اساسا للتفكير العام والتشاور بين المواطنينء وذلك لأنه 
يتيح لكثير من وجهات النظر المتتوعة والمتناقضة فى الغالبْ أن تظل جز من الحياة 
العامة لأعضاء المجتمع المدتى. هذا بالإضافة إلى ما يدفع يه رولز من وجود مذاهب 
أخلاقية متعددة ولها معقوليتها؛ ما لم تكن متتاقضة؛ موجودة فى الحيز الخاص 
المجتمع المدتى. فإذا كان الأمر كذلك؛ والدفع هتا ل "روسو" فإن التشاور بصدد 
القضايا سيتعرض دائما للتشوش بفعل وجهات النظر الأخلاقية المختلفةء والمتضاردة 
مسببة بذلك صعوية فى الاتفاق على طبيعة الخير العامء إذا ما لم يكن هذا مستحيلاً. 
ومن ثم يدفع روسو هنا فى سبيل الحاجة إلى دين مدنى من شاه أن يقلل أو يخقفض 
من وجود وآثر تلك المذاهب على التشاور العام » بحيث يمكن التوصل إلى مقفهوم 
للصالح العام. وهو التحرك الذى سيراه رولز" مهددًا للحقوق الأساسية. 
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آما عن ليبرالية مل" فهى تسعى؛ بالتسبة ل "رولز"؛ إلى قفرض مذهب آخلاقى 
شامل وحيد على المجتمع ككل."" ف مل“ وكما رأينا يؤكد على أهمية اللكات العليا 
العقل ويريطها بحرية كاملة وكلية. سيدفع رولز هنا بأن الأمر بالنسية البعضء يبل 
> لكثيرين فى الحقيقةء يتمثل فى وجود قيم أكثر أهمية مثل العيش فى سياق من التقاليد 
الدينيةء أو تكوين صداقاتء أو التمتع بوقت الفراغ. ولا يمكن إنكار أى من هذه القيم 
بدون تفويض الحرية الكاملة لكل فرد. رد مل على روز هنا يتمتل فى الزعم بان 
"روز" بإعلائه من العقل العام إنما يقوى فى الحقيقة نظرة "مل" بدون الاعتراف بذلك. 
فإذا كان للناس أن يجعلوا من العقل العام ساسا للقرارات الخاصة بقضايا عامة 
سيكون عليهم أن يقللوا من أهمية الاتجاهات التى تعوق تطوير ال لكات العليا عند "مل" 
حيت إن هذه الملكات العليا هى التى تجعل من الممكن التحقق الكامل العقل العام. ومن 
شأن رولز هنا بالطيع ألا بقبل هذا النقد لرؤيته العقل العام. ومن ثم سيزعم أن العقل 
العام؛ بالطريقة التى تناوله بها؛ وأيضا ويالتأكيد وجهة نظره فى الليبرالية السياسية 
إنما وضعا لتقديم عرض واسع هاه ١اس‏ ج من الطرق المتنوعة للحياة. إلا أن "مل" 
كان سيدفع بأن 'رولز لا يمكنه السير فى اتجاهين فى وقت واحد. فهو ا يمكنه أن 
يعلى من مفهوم العقل العام الذى يتطلب وضع اللكات العليا فى أولوية الحياة » بيتما 
بنكر فى الوقت نفسه ضرورة إعطاء الأولوية لهذه الملكات. 

ويأتى كانط بدوره ليدفع قائلا: إنه اكى نضمن حماية تلك المؤسسات العادلة؛ من 
الضرورى أن نرسى دعائم نظام تنتظم فيه المصالح المتنوعة قى المجتمع بطريقة تسمح 
لها أن تقوم بالمراقبة والحد من نفو بعضها البحض. ويدون اتخاذ هذه المقارية فحتى 
المؤسسات العادلة أو تلك المنطوية على تدعيم ميادئ منصفة ستتعرض للجور من قبل 
أى من المصالح أو اتلاف المصالح المسيطر على المجتمع. إلا أن ”رولز" سيرفض هنا 
ما يشير إلیه ی اسلوب التعحایش السلمی المرقٹ“ ٥۷ا۷‏ وله" کاساس لتدعيم 
المؤسسات العادلةء وسيلمح إلى مثال التسامح الدينى فى توضيح موققه؛ قفى هذا 
الوضع تتعلم الجماعات المختلفة تحمل بعضهم البعض. ولكن قيامهم بذلك يعتمد على 
توازن القوة بينهم. فعندما بنعدم هذا التوازن؛ مثلما بحدث على سييل المثال عتدما 
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تحرز مجموعة ما قوة تفوق الجماعات الأخرى؛ بسقط التعايشء» ووقتئذ لا تعد الحماعة 
الأقل شأنًا؛ فيما يتعلق بالقوة؛ من بين المتسامح معهم."" إذن بالنسبة ل رولز" هناك 
حاجة لوجود أساس أقوى لتأمين المؤسسات العادلةء ولذلك يدفع بأنه لكى نحافظ على 
مجتمع مدنى ملتزم بتأمين الحقوق للجميع؛ يجب على المواطنين آن يتحلوا بالتزام قوى 
بالقيم المرتبطة برؤيته فى الليبرالية السياسية؛ بما فى ذلك تدعيم ما يدعوه بالإجماع 
المتداخل. 

رد هيجل على رولز كما هو متصور سيكون بدفعه أن رؤية الأخير فيما يخص 
العلاقة بين الدولة والمجتمع ليست مصورة على نحو جيد. فقد وصق هيجل؛ كما نتذكر؛ 
المجتمع المدنى على أنه يتألف من مصالح متصارعة لن تحترم من جانبها حاجات 
المجتمع الأكبر. ولتحقيق آمال الصالح العام تدخل الدولة المجتمع المدنى لتحدد المعايير 
التى يجب على المصالع الاجتماعية المختلفة أن تكيف نفسها وفقا لها. وقد حققت الدولة 
هذا الهدف من خلال الحقاظ على ما أسماه هيجل بالنقابات. وهنا سيرد "رولز" على 
هذه الرؤية الخاصة بالعلاقة بين الدولة والمجتمع؛ بدرجة كبيرة من الشك. قالأهمية 
الأساسية بالنسبة ل ”رولز" أن تكون الجماعات المختلفة التى تصنع هذا الحيز المستقل 
من المجتمع المدنى حرة فى اتياع مذاهبها الأخلاقيةء وطرقها فى الحياة التى تقرها 
بتقسها. وإلا لكان للدولة أن تتدخل فى أنشطة هذه الجماعات» وتحدد نظراتها العامة. 
فهى إذن ستفرض على هذه الجماعات متهبا أخلاقيا شاملاء ومن ثم سيكون من 
شأنها أن تقوض ما تستحقه هذه الجماعات من ابستقلاليةء وهى المقارية التى قد تهدد 
الحقوق التى تضمنها الليبرالية السياسية عند رولز. 

ويالنسبة لرؤية هيجل الخاصة بأن الصالح العام لا يمكن أن يخدم جيدًا فى 
المجتمع المدنى بدون وجود الدولة؛ كما تصورها؛ بسيرد "رولز" قائَلاً إنه وققًا لرؤيته عن 
الجتمع المدنى تعمل الدولة فى ضوء احترام تلك الأسس الدستورية التى تضمن 
الحقوق الأساسية لكل قرد فى المجتمع. علاوة على ضرورة وجود عملية من التفكير 
العام يشارك الأفراد من خلالها وجهات نظر بعضهم البعضء» ويبحڈون معًا عن 
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الأسباب العامة التى يمك الجميع قبولها كأساس للسياسات. وهذه المقارية ستكون 
من شأنها مساعدة الأقفراد فى التغلب على الاتجاهات المتمركزة حول خدمة الذات 
بحيث يمكنهم العمل مع بعضهم البعض ليفصحوا عن حاجات المجتمع ككل بدون وجود 
آى من نقابات هيجل آو ما قد بوصف بالنسبة ل روز" بدولة هىجل الأكثر اقتحاما. 


٩‏ - الانتقال إلى المحافظين: نقد المؤمنين بالقيم الجمعية ل رولز 
إاستكمالا لرؤيتنا حول ”رولز" أود أن أقدم نقدا من قبل المؤمنين بالقيم الجمعية 
لعمله. وهو نقد يمثل انتقاا إلى الرؤى المحافظة المجتمم المدنىء والتى سنناقشها فى 
الفصل الآتى. قالمؤمتين بالقيم الجمعية" ؛ متهم مثل الحافظنن es‏ v]اة۷امs٣هت؛‏ يرون 
الهوية الفردية ناشئة عن ارتباطات الناس ببعضهم البعضء» ويالقيم الجمعية قى سياق 
جماعى. فهل تدمر الرؤى اللببرالىة هذه الارتباطات تحت مسمى إعلاء الحرية والحقوق؟ 
يعد هذا السؤال محورا للتقكير الجمعىء وللتفكير المحاقظ. ولتتبع أو بلورة نقد جمعى 
ل "رولز؛ يمثل جسرا ينقلنا إلى الحجج المحافظة؛ بسأرجع هنا إلى كتاب الليبرالية 
وحgı‏ |llaÛİة Michael Jail Jڪılم Mتاکلل Liberalism and the Limits of Justice‏ 


(۷) Sandel 


يدقع مايكل ساندل بن مفهوم رولز للمجتمع آو ما يدعوه ساتدل بالمفهوم العاطفى 
sentimental concept‏ المجتمع یعد تفا للغاية فى تحقيق أهداف مفهوم "رولز' 
عن العدالة.) فيزعم ساندل قائلاً إنه لتقديم التضحيات الضرورية لتظرية "روز" قى 
العدالة بما فى ذلك على سبيل المثال قيام الأعضاء الأفضل حالاً فى المجتمع بتوزيع 
المناقع على الأعضاء الأسواً حالاً يقتضى ضرورة وجود أواصر صلة قوية بين الناسء 
والمجتمع الذى يطلب منهم تقديم التضحيات من أجله. ولإيجاد رابط يتميز بما يكفى 
من القوة لأن يجعل من مشاركة الأفراد الأفضل حالاً امتيازاتهم مع الآخرين أمراً 
ممكتا سيكون من الضرورى أن يحددوا هويتهم الخاصةء وأهدافهم الرئيسية بطرق 
تتفق مع تصور معايير المجتمع والأهداف العامة له. وعتدما ترى هوية الناس فى جزء 
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منها منيثقة عن الخبرة المشتركة مع الآخرين الذين يلتزمون متهم تماما بالمحافظة على 
معايير وأقانيم مماة فإنهم لا يخلقون رابطًا قويا مع هذه المعايير قحسب بل أيضا مع 
من يدعمها من الناس. وهذه الحقيقة تزيد من احتمال أن يصير التاس على استعداد 
للتضحية ببعض من مزاياهم ومتافعهم من أجل الخير الأعظم للمجتمع. وهذه الرؤية 
ا تعنى أن الناس لا يمكنهم؛ على صعيد آخر؛ ألا يكسروا هذه الروابط. ولكن تعنى؛ 
أنه إذا كان الناس فى سبيلهم إلى تقديم التضحيات لاآخرين؛ فيجب عليهم أن يفكروا 
قى أنفسهم بصفتهم قى رباط وثيق بمن يقدمون إليهم المساعدة والتضحية. فبناء على 
هذه الرؤيةء حسب ساندل فإننا عتدما نقول إن أعضاء مجتمع مترابطون بفعل الشعور 
بالاجتماعية فليس من اليسير القول بأن الكثير منهم يقر بمشاعر كوميونيةء ويسعى 
وراء أهداق كوميونية؛ بل تفهم وقتَئذ نهم يدركون هويتهم ... بالصفة التى يضعها لهم 
المجتمع الذى يعدون أنفسهم جزءا منه.©) 

يالنسبة ل "ساندل لن يتوقر لمجتمع رول ما يكقى من القوة لتآمين هذا النوع 
من التضحيات التى سيسديها الناس اليه اذا كان خليقا بهم تحقيق ما وضعه رولز من 
أهداق. هذا لآن رولز يرقض أن يكون الشعور القوى بالاجتماعية أساسا لإرساء 
الهوبة الفردية. اذا سيكون المجتمم السياسى عند روز بهذا الضعف الشديد؟ بالنسبة 
ل ”ساندل" يحدد الأفراد عند رولز أهداقهم الشخصية وخططهم فى الحياة ليس فى 
إطار وضع اجتماعى ما ولكن خارجه ' . لاشك أن الذات ۴اهء عند رولز تظهر فى 
إطار سياق من الوقائع التى تضم قيم عامةء ووجهات نظر معينة. ولكن هذه الذات 
تعمل كما لو كانت هذه القيم ليس لها بالضرورة آثر على الذات التى يصير عليها 
المرء. قيقول ”ساندل ": المرء (الشخص) ... عند رولز دائمًا ما يكون؛ ويلا مزايدة؛ 
سابقا على قيمه»ء وغاياته» ولا يقف تشكله علي هما بصورة كاماة.") .لأن النقس 
دائما ما تحافظ على مسافة بينها وين قيم الوضع الذى يعيش المرء فيهء علاوة على 
ذلك ونظرا لأن أساس الارتباطات العامة تجاه الآخرين تبقى فى استناد الناس؛ فى 
هويتهم وكيانهم؛ على قيم عامةء ويسبب أن الأشخاص عند رولز لن يفعلوا هذا قى 
الحقيقة - فإنهم لن يضعوا أساسا قويا لارتباطات مشتركة نحو الآخرين. ويالتالى فإن 
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رؤية رولز بالنسبة ل ”ساندل" توحى بأته "ليس هناك التزام يمكن أن يحكم قبضته على 
بحیٿث لا یمکننی أن E EP‏ آڻ کون 
بهذا القدر من الإخلال بالاستقرار بحيث يمزق خطوط ومعالم هويتى. وليس من 
مشروع يمكن أن يكون بدرجة الجوهرية بحيث بكون التحول عنه بمتابة دعوة إلى الشك 
فى الشخصية التى أكون عليها."" ليس هناك فى ذلك كله بالطبع ما يقول إن رولز 
ینفی وجود وضع مشترك یعیش الآفراد فى ظلَّه خارج حياتهم. ف رول" يرسى دعائم 
نظام من القواعد التى تأمن لكل قرد تلك الحقوق التى تتيع له اتباع مسار حياتهء 
وخططه وفق ما یختاره. ویجب علی کل فرد أن یکون فی وضع یخول له إقرار آى نفع 
له يرغب فى تتبعه. فليس من الواجب أن يكون هناك مفهوم خاص للخير يصبح على كل 
قرد E‏ فاقدا بذلك حرية تحديد المفهوم الذى يرتضيه فى تتبع مسار حياته. 
ودائمًا ما يعطى رواز الأولوية الحقوق على أى مفهوم للصالح العام الذى من شان 
الأفراد أن يخضعو! له.') ٠‏ 

وهنا قإن الإطار القائم على الحقوق عند رولز يوحى عتد ساندل ب ذات ضحلة 
ی ذات لا تبدو سوى مجرد وعى بمطالبنا ورغباتنا الراهنة المياشرة."“" هذا التمط من 
الذات يعمل فقط بالأصالة عن تلك الرغباتء والحاجات الحادثة له على مدار حياته. إلا 
أن ساندل يدقع بوجود ذات أكثر عمقا وتأملا. هذه الذات المتأملة تسمح للمرء أن يقهم 
ارتياطه بذلك النمط من المجتمع الذى يطرحه رولز جانباء ولكته فى الوقت نفسه ومقما 
أشرنا توا ؛ حسب بساندل؛ يعد رولز قى حاجة فعلية إليه. وهذه الذات الأعمق هى تتاج 
"ارتياطاتهاء ومعارفها المتنوعةء والمختلفة..."(*) فالذات عند ساندل تدرك أنها تعتمد 
بشكل شديد على مجتمع معين. ويتأمل المرء لنفسه من هذه الزاوية فهو يدرك الطريقة 
التى تتشكل بها هويته أو كيانه الداخلى بفعل العلاقات أو الارتياطات المختلفة التى 
بقيمها المرء مع الآخرين ممن يتقاسمون معه الكذير من الأشياءء والقيم بشكل عام. 
والذات الأعمق ليست مجرد ذات ساعية الى رغبات»ء وحاجات بل هى قادرة على تاجيل 
السعى وراء هذه الأمور إلى حين تقر أَيًا من أساسيات المجتمع الأوسعء» والأطول أمدا 
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فالذات عتد ساندل تبدو متجددة وفق القيم السائدة فى المجتمع الذى يعيش فيه 
لمرء ووفق الحاجة إلى تدعيم تلك القيم عبر مسار حياته." فى هذا الإطار ستفصح 
الذات عند ساندل عن العلاقات المميزة للفرد العاكف على تدعيم شرائع التزاح القضباة 
المدنية المجتمع بالصالح العام. فى سبيل هذا بستضع هذه النقس نسقاً من القواعد 
التى تضمن الحقوق لكل فرد فى سياق يؤكد أن الأبعاد الاجتماعية الحياة ليست مهددة 
بأى حال من الأحوال لتلك الحقوق. حيث إن التناس لها حقوق ومن تم سيحصلون عليها 
قى سياق تحدد فيه الأهداف أو الغايات من الحياة التى نسعى وراعغا من منطلق 
حقوقناء فى ضوء القيم المسترشد بها والمعايير الخاصة بالمجتمع. عندما نحدد الحقوق 
بهذا الأسلوب حينئذ فقط يكون من الممكن أن يستمر الناس فى شعورهم بالتعلق 
والارتباط المتبادل مع مفاهیه مشتركة للصالح العام. 

ومن شان روز بالطيع أن يرد بان مجتمعه المدنى الليبرالى يستند إلى قيم رئيسة 
للمجتمع » خاصة المعابير المتصلة بالإجماع المتداخل كما وصغه. وهنا يمكن ألأقراد أن 
يتعرفوا على المعايير الخاصة بمجتمعات بعينهاء ويجعلوا منها أساساً لهويتهم. فإذا 
كان المرء راغيًا فى أن يصير متديتًا يجب أن يتعرف على المعايير الدينيةء ويصبع 
عضوا فى جماعة أو مجتمع متدين. وإذا رغب فى الارتباط بمزايا حياة جمالية يمكنه 
أن يصبح إذن عضوا قى جمعية الفنونء وهكذا. كل ما يطلبه رولز آنتا فى مسار 
ارتباطنا بأبة جمعية أو جماعة لا نلقى بأنفسنا فى وضع يجردتا من أى حق من 
حقوقنا الأساسية. فالالتزام الاجتماعى لا يمكن أن يكون بالقوة الكافرة إذا تعرضت 
هذه الحقوق للتهديد؛ فإذا ما حدث ذلك سيتساعل 'رولز" وقتئذ ما إذا كان تقد المؤمنين 
بالقيم الجمعية يهدد الحقوق الأساسية باسم إعلاء الأساس الاجتماعى الهويةء أ لا؟ 
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(۲۲) المرجع السايق.» ص ٣؟ه‏ . 

(۲۲) المرجع السايق.» ص ٤٥۸‏ . 

. ٤۷٣ء‎ ٤۷١ 1۸ - ٤1٤ء‎ ٤1١ المرجع السابق.» ص ص‎ )۲١( 


483 


Rawls, Political Liberalism xvii. Also see, Susan Moller Okin's review of Rawls's Political ( o) 
Liberalism in America Political Science Review. 87 ` 4 December, 1993, p.1010 . 


Rawls, Political Liberalism, p. xvi (YY 


xxviii, Emphasis is addeؤ4 مرجع السابق.« س‎ (YV) 

(۲۸) امرجم السابق.ء ص اا×. 

(۲۹) المرجع السابق.» ص ١۲‏ . 

. ١١-۱۱ المرجع السابق.» ص ص‎ )۳١( 

. ٠٤ - ۱۳ المرجع السابق.. ص ص‎ )١( 

(۳۲۷) المرجع السابق.» ص ص ٥۷ - ٠٥۵١۰۱۷۰١‏ . 

(۴۲) المرجع السابق.» ص ٠١١۷‏ . 

. ۲۲١ ,۸0ص‎ . ٠٤ المرجع السابق.» ص‎ )۳١( 

. ۲۲۰ المرجم السابق.ء ص‎ )١( 

(۳) امرجم السابق.. ص ص ۲۲-۲۲۱. 

(۴۷) امرجم السابق۔. ص ص ۱۷١‏ ء ٠٤‏ ۔ 

(۳۸) امرجم السابق.. ص ۱۷١‏ . 

(۳۹) امرجم السابق.» ص ٠۷١‏ . 

. ١۷١ المرجم السابق.» ص ۴۷ء مواد ص‎ )٤١( 

. ٥۷-٠٠١١ المرجع السابق.. ص ص‎ )٤١( 

. ١٤١ المرجمع السابق..» ص‎ )٤١( 

.١١١ المرجم السابق.» ص‎ )٤١( 

. ٦۲ -۱١١ المرجع السابق.» ص ص‎ )٤٤( 

. ا٣٣ المرجع السابق.. ص‎ )٤٥( 

. ۲۱۸ امرجم السابق.» ص‎ )٤١( 

James Bohman “On this point see Public Reason and Cultural Pluralism," Political Theory, (¥) 
32 : 2, May, 1995, pp. 258 - 60. 

Rawls, Political Liberalism, p. 226 . (£۸) 

. ۲۲۳ امرجم السابق.» ص‎ )٤۹( 

. ۲۲۷ المرجع السابق.» ص‎ )٠١( 

(١ه)‏ امرجم السابق.. ص ۲۲۲ . 


484 


. ۲۲٤١ المرجع السابق» ص‎ )٥۲( 

(١ه)‏ امرجم السابق.» ص ص ٠١ - ۲۲٤‏ . 

. ۲۸ - ۲۲۷ امرجع السابق.» ص ص‎ )٠٤( 

. ۲٣۲۷ ۰ ۲٣۰ ۰ ۲۲۷ المرجع السابق.. ص ص‎ )٥٥( 

. ۲٣۹ المرجع السابق.» ص‎ )٥١( 

. ٩۷ - ۱۹٦1 المرجع السابق۔» ص ص‎ )٥۷( 

٠۵١, المرجع السابق» ص‎ )٥۸( 

John Rawls The Priority of Right over Idea of the Good," Philosophy and Public Affairs, 17, (0۹) 
: 4 Fall, 1988, p. 267. 


. ۲٦۷ المرجع السابق.» ص‎ )٠٠( 

. 4 - 1۹۲ ص ص‎ Rawls, Political Liberalism, (11) 

. ۲٤١ المرجع السابق.. ص‎ ) 1١( 

Susan Moller Okin's review of Rawls's Political Liberalism in American Political Science (Y) 
Review, 87 : 4 December, 1993, p. 1011. 


Rawls, Political Liberalism, (+£)‏ ص "YY‏ . 
(ه1) المرجع السابق۔» ص ۱۹٩۹‏ . 
)١١(‏ المرجع السابق.» ص ص ٤١ - ۱٤۷‏ . 


Michaeti J. Sandel, Liberalism and the Limits of Justice, ( Cambridge: Cambridge Universi- (VY) 
ty Press, 1983 ) . 


The Unencumbered Self," Po- Also see Michael Sandel, . 0| - 1٤¥ المرجع السابق.» ص ص‎ )14( 
. 4‘ ص‎ A Feb. «1 :1Y Iitical Theory, 

Michael J. Sandel, Liberalism and the Limits of Justice, 0, ص‎ 150 . (1٩) 

(۷۰) المرجع السابق.» ص ۲۲-۹۱۹ 

. ۲۲ المرجم السابق.» ص‎ )۷١( 

(۷۲) المرچع السابقءء ص 1۲ . 

Michael Sandel, “The unencumbered Self,” and Liberalisrn and the limits of justice, p, 154 . (YY) 

Michael Sandel, Liberalism and the Limits of Justice, p 160 . (۷٤( 

. ٠ه المرجع السابق۔» ص‎ )۷٥( 

. ۱۷۳ المرجع السابق.» ص‎ )۷١( 


485 


-١‏ مقدمة 


نتفحص قى هذا الفصل آفكار كل من إدمون ııرdك Edmund Burke‏ }144 ¬ 
۷ /) والکسی دی توک فيل ھااااueوc‌٥۲‏ مd Ales‏ (۱۸۰۰ - ۱۸۵۹)» ومایکل 
أواکشوط .)۱۹٩٠ - ۹٠ (Micha Oakeshott‏ وهم كتاب يعد المجتمع بالنسبة لهم 
بمثابة مستود ع الحكمة المتضمنة فى الخبرة التراكمية. فقد ناقش كل متهم المجتمع قى 
ضوء تلك القيمء والتقاليد» والمؤسسات التى ثبتت على محك الزمن فى مجرى مواجهة 
التحديات» والمشكلات المتواترة. والمستمرة » حيث نرى أن التيار المحافظ يميل إلى رؤية 
هذه الأبعاد التقليدية للمجتمم كأسس ذات أهمية بالغة فى إرساء المجتمع المدنى الذى 
يمكنه منح كل من الحقوق» والحريات. وأيضمًا توفير مناخ من الفضيلة المدنية. 
وإذا كانت الرؤى الليبرالية للمجتممع المدنى؛ تلك الساعية هى الأخرى إلى حماية 
حريات وحقوق الفرد فى إطار من القضيلة المدنية ملائم لهذه الأهداق؛ لم تشدد دائما 
على الصفة التقليدية للمجتمع كأساس لتأمين الحقوقء والحرية فإن الكتاب الليبراليين 
على آية حال يتطلقون من فكرة تتعلق بما يجب أن يكون عليه المجتمع الصالح؛ آى 
مجتمعا يعلى من شأن الحريةء والحقوق» ومن ثم فهم يخلقون من الشرائع ما ييدو 
بمثابة مقاريات عقلانية لتحقيق هذه الفكرة. أى أن أسس المجتمع المدنى تتمثل؛ 
بالنسبة لليبراليين؛ فى تلك الطول التى تعتبر عقلانيةء وتشير إلى أساس للتغلب على 
العوائق المختلفة التى تقف فى سبدل الحرياتء والحقوق. ققد رای هويز" #8ططه۸ آذه 
من الضرورى لتحقيق الحرية أن تتغلب على الميول المدمرة فى الطبيعة الإنسانية وذلك 
بتشكيل مجتمع مدنى يقوم على قواتين طبيعية (عقلية)ء ووجود الدولة اللوياثانية -وا۷ه 
موطt‏ القوية لتطبيق هذه القواتين. ويالنسبة ل لوك" ه)kءها‏ فحتى رغم أن "حالة 
الطبيعة" قد ظن بها فى البداية أنها سلمية هادئة؛ فإنها سرعان ما تصبح ساحة 
يملؤها الصراع تماما مثل حالة الطبيعة عند هوبزء ومن ثم يأتى المجتمع المدنى الذى 
يفصح عن التزام بالحقوق الطبيعية. ويقوم على التسامح» وحكم الأغلبية المقيدة ليخلق 
التأمين الضرورى الحريات المتساوية. أما عند "كانط' ×١1‏ فإن التاس لديهم نزوع 
طبيعى نحو العمل بطرق تخدم ذاتهم. وآن الهدف العقلانى لتأمين حرية كل شخص 


489 


لا يمكن تحقيقه إلا عندما يتم تنظيم المجتمع بطريقة تكون المصالع المختلفة قيها 
متقابلةء ومتعارضة مع بعضها البعض. أما بالنسبة ل 'ستيوارت مل" وا س قى 
المجتمع المدنى لا تدرك إلا عندما يتم إرساء دعائم ثقافة فكربة عاليةء وأيضا خبرة من 
الحكم النيابى للمساعدة على مواجهة الأتانية التى تطلق عنانها خبرة السوق. أما 
هيجل اهوه١‏ فقد أكد على رؤبة للتاريخ تبين القاعدة العقلية للمجتمع المدتى فى 
مؤسسات من قبيل النقابات والدولةء والتى يلقن كل منها الأفراد تعاليم تقتضى منهه 
أن يسلكوا بطرق تتغلب على أناتية السوق» وتحمى كلا من الحقوق الفرديةء والصالح 
العاح. وأخترا وجدنا روز كاسه۴ قد سعى لإقامة مجتمع يمكته التغلب على مهددات 
الحرية التى يطرحها التنوع. وكان مفهومه عن العدالة قائمًا لحماية الحيز المستقل 
المكون من الجماعات, والمنظمات التى تشكل المجتمع المدتى. ولكن بسيب قلقه من أن 
تقرض هذه الجماعات مذاهبها الأخلاقية الخاصة على بحضها البعض فقد داقع رولز 
عن مفهوم سياسى يتطلب من كل عضو فى المجتمع أن يحترم حقوق جميع الأعضاء 
الآخرين. 

فى المقابل سيحاول الكتاب المحافظون فى مجال المجتمع المدنى أن يضعوا أيديتا 
على أهمية التقاليد التى تساهم فى المجتمع المدنى عن طريق تأمين الحرية التى 
يضمنها ذلك المجتمع. ومن ثم سيسعى المحافظون إلى الخروج من هذه التقاليد بتعله 
تلك الحقائق العمليةء والمستمرة التى تساعد؛ أينما دعمت بشكل صحيم؛ فى المحافظة 
على التزام طويل الأمد بالمجتمع المدنى. 

بالإضافة إلى أن هذه التقاليد ستكون قاعدة أو أرضية لهوبة كل شخص. وقد 
تاقشتا ما شابه ذلك قیما قدمه "ساندل" ا8 من نقد المؤمنين بالقيم الجمعية ضد 
رولز فى الفصل السابق. فالأقراد بتلقون شعو واضحا بهويتهم؛ بما فى ذلك 
معرفه القيم الجوهرية التى تمدهم بجوهر حياتهم؛ عندما يتقاسمون» ويشاركون 
الآخرين تقاليد» وقيماً عامة. ويالنسبة للمحافظين ليست القضية إلى أى مدى نحن 
أحرارء فبدون وجود تقاليد مشتركة ستفتقد حاتنا الجوهر. لأنه رغم أننا قد نستطدم 
الاختيار من بين الإمكانات الكثيرة للحياة فنحن سنفتقد امتلاك القيم الجوهرية مثل 
الأفكار الدينية؛ على حد قول بيرك؛ أو القدرة على المشاركة فى خبرة ديمقراطية كما 
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سيروج توكفيل. فالقيم من هذا النوع تمنح هدقا » ومعتى لحياتنا علاوة على أنه فى 
خلق الفرد لهورة مرهونة بالوضع الاجتماعى يجد المرء نفسه فى نظام إنما وضع 
لتقدير أهمية المجتمع فى المساهمة فى التطوير الكامل لكل فرد. ويناء على معرفة 
أهمية المجتمع يتعرف الأفراد على الحاجة إلى المحافظة على احترام المجتمع المدنى 
الذى يضمن ذلك النوع من المجتمع. 

فى هذه الحالات الخاصة بالكتاب المحافظين الثلائة الذين تناقشهم فى هذا 
القفصل نجد أن التقاليد والعادات مأخوذة كمصادر رئيسية مساهمة قى تأمين شعور 
بين الناس بالهوية الشخصيةء وحماية الحقوق الأساسةء والتزام بالفضيلة المدنرة.() 
وسوق يدافع كل كاتب تناقشه فى هذا الفصل عن آتواع مختلفة من القيم الاجتماعية 
التى تعتبر مسئولة عن كل من التماضك الاجتماعىء» والهوية القرديةء ومن ثم هناك 
مفاهيم مختلقة للمجتمع» ودور الفضيلة المدنية الذى تلعمبه فى المجتمع. بالنسبة 
ل بيرك ؛ قبالإضافة إلى الدينء والاهتمام بالتقاليد المرتبطة بكل من الأرستقراطية 
الطييعبة aristocracy‏ اaturaم.‏ والنظام الطییعحی natural order‏ اأمجتمم؛ يتمىف 
اللجتمبع باحترام أهمية الانتماءات المحلية والاعتدال. ويالنسية ل "توكفيل" الذى بين 
أيضا متل بيرك أهمية الدينء والاعتدال هناك أهمية بالغة أضفيت على الحيز المستقل 
للجماعات الطوعية. وأيضا صيغة من الروح الفردية التى تعكسها بل وتشكلها 
الخبرة الديمقراطية. بالنسبة أيضًا ل توكفيل' تحل روح المساواة محل 
الأرستقراطية الطبيعية عند بيرك. أما اواكشوط فيسعى إلى تحديد تلك التقاليد التى 
تجعل من الممكن تحقيق مدى من إمكانيات الحياة فى حين تحرر التاس من الطغيانء 
والنظم الخاصة بالتتظيمات الضخمة التى تفرض إرادتها على الناس» وتنكر عليهم 
حريتهم. فى أختيارتا لهمؤلاء المفكرين المحافظين الثلائةء يتمثل قصدنا إذن فى إظهار 
أن مذهب المحافظبن يحتوى؛ شأنه فى ذلك شان التيار الليبرالى؛ على أصوات 
EE‏ ) 
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٣‏ إدموند بيرك : الغرض من المجتمع المدتى 

زاول إدموند بيرك العمل السياى لزمن طويل كعضو فى البرلان البريطانى إبان 
القرن الثامن عشر. وكان واحدا ممن هاجموا الثورة الفرنسية) مع ذلك لايد لتنا 
من توضيح أن ”بيرك لم يكن فى المقابل معارضا الثورة بشكل عام لأنه أيد الثورة 
الأمرىكية. ترى لاذا يؤيد ثورة دون الأخرى؟*) لقد أيد الثورة الأمريكية لأنه لم يتفق 
مع السياسات البريطانية التى هددت مشروعات الرخاء التجارية فى أمريكا. فقد رأى 
بيرك أن الوضع التجارى الأمريكى قد اتبع منهج السوق الحرة الذى ارتبط بصيغة من 
الحياة الاقتصادية المنظمة لذاتها عملت كقيد أو كابح على تدخل الحكومة فى حياة 
الناس» وساهمت فى الاستقرار الاجتماعى بتآمين حقوق اللكية. ولكن فى قرنسا سعى 
الثوار إلى الفتك بالتقاليد الموجهة للمجتمع بما فى ذلك ما له صله بالكية رامropم‏ 
والتجارة بالإضافة إلى المؤسسة الوحيدة التى كانت تحاول المحافظة على هذه التقاليد 
متمظة فى اللكية رطء١ءه٣ه»‏ والتى كان ”بيرك يؤيدها ." لذلك فى حالة الثورة 


(«) كان بيرك" راتيا كبيرًا من اللويغ (حزب الأحرار الإنجليزى) ذا طبع عنيق» وفكر قليل المنهجية (على 
الأتل فى عرض قناعاته). انظر تاريخ الفكر .السياسي“ جان توشارء وآخرون. ترجمة د. على مقلد. الدار 
العالية الطباعة والنشر والتوزیع» بدروت۱۹۸۳۰ . (المترجم) . 

(#*) فى الزمن الذى كانت فيه قارتان تصطخيان بأكبر تورتين ديمقراطدتين هما الثورة الأمريكة عه والشورة 
الفرنسية فى بستة ۱۸۷١‏ كان بيرك يصدر كتايه تآملات فى الثورة الفرنسية يهاجم فيه التورة القرنسية 
دأسبابها وأهداقها فو إن قكرة حقوق الإتسان التی نادى بها روسو وحتى تلك التى حددها لوكء فكرة 
مجردة لا نقوم على حقيقة. وما الحقوق الطببعية إا من اختلاق الإنسان؛ ذلك أن العلاقات الاجتماعية 
ينظره وجدت مع الإنسان ولم تطراً عليه. ولكن بيرك قى الوقت تفسهء اعتبر أن العلاقات فى المجتمع تتغير 
مع حاجات هذا المجتمع. واعترف بأهمية الرأى العام واعتيره آقوى سند للدولة. ولم بتردد بيرك فى 
متاصرة مطالب المستعمرات الأمريكة ةء والدقاع عن حقوق الهتود الحمرء والطالية يحمايتهم من أستقلال 
الشركات والمؤسسات التجارية البريطانية. ولكنه من جهة ثانية ظل بعتبر أن السبادة فى إنجلترا ليست 
ملكاً الشعب باعتياره لا يستطيع أن يقوم بأعباء الحكم. ومطالب الشعب إذا توافقت .مع ابستمرار الحكم 
وميادئ العدالة والعقل تصبح يمثاية قوانين تقيد الطبقة الحاكمة ليس إلا. وعلى هذا قإن السيادة هى ملك 
اليران ألذى يمتل دور الحكم قى مطالب ألشعب» وهذه السيادة هى تتيجة تطور تاريخى ودستور. انظر ٠‏ 
د. فاروق سعد ”الأمير- تراث القكر السياسى قيل الأمير ويعده » منشورات دار الأفاى الجدندة. 
دىروت.٥۱۹۸‏ . (المترجم) 
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الأمريكية ذاد الثوار عن تقاليد اجتماعية نافعةء ولكنهم فى فرنسا هددوا هذه التقاليد. 
لذلك فقد أبد بيرك الثورة الأرلى دوتا عن الثاتية. 


لقد بدت معظم كتابات "بيرك" السياسية فى صورة خطب أو حجج قدمت كرد 
على قضايا سياسية بعيثها). فرد فعله على الثورة القرنسية كانت مناصبة لكتابة بيان 
عن المبادئ السياسية التى كان يستند عليها فى عمله.١)‏ وفى مناقشة كتابه " تأملات 
فى الثورة الفرãııni Reflectlons on the Revolution of France‏ تحَتیع هتا بعض 
هذه الميادئ» وتقدم مراجعة لنظوره فى المجتمع المدتى. وسوف تناقش فى هذه الجزئية 
مواقف "بيرك" ورؤيته لأسس المجتمع المدنى بما فى ذلك أهمية الحقوقء» وأَيضًا دور 
الحكومة فى المجتمع المدتى. 

فما هى إذن رؤية بيرك فى المجتمع المدنى؟ المجتمع المدتى يجب أن يحمى حقوق 
الأفراد. وفى التأكيد على الحقوق عند بيرك" لا شك أن المجتممع المانى يعد محل تحبيذ 
وتطلعء لآنه طريقة الحياة افضل قدرة على تليية الحاجات الإنسانية الأساسية. يقول 
بيرك" هتا: "إذا كان للمجتمع المحدتى أن يقوم لصالح الإتسان فإن كل المصالح التى 
فام من جلها تصبح من حقه أى الإنسان. فهو شريعة للإإحlıنj beneficence‏ 
والقانون تفسه هو احسان مستتد فی عمله الى قواعں./) فبفضل وجود حاجات 
أساسية لدى الأفراد يكون لهم الحق فى أشياء متنوعة بما فى ذلك وعلى سبيل المثالء 
الحق فى العدالة فيما يتعلق بالطريقة التى تعاملهم بها الدولةء وأيضا بعلاقاتهم 
بالآخرين بالإضافة إلى الحق فى الانتفاع بعملهم وقدرتهم على تحقيق حياة كريمة. 
والحق فى تعليم أطفالهمء وفى وراثة ملاك الآياء» والحق فى تلقى "العزاء عتد الموت" 
أو بمعتى آخر حق الناس المشاركة فى الدين. 

كما آنه من شان المجتمع المدنى أن بتيح المواطنين الحق فى تصيب عادل فى كل 
ما يمكن المجتمع؛ بكل ما أوتى من مهارة وقوة؛ آن يصتعه من أجلهم. مع ذلك ووفق 


(٭) لم يكتب بيرك بحتًا حول النظرية السياسية وأفكاره حول السياسة معروضة فى رسائل» وخطب. 
ومقالات هجومية ظرفية وهو ينطلق من الأقوال المأثورة ومن دققات شاعرية أو جداليةء ومن حجج ضد 
الإنسان هادقاً فى أغلب الأحيان إلى نتيجة عملية. انظر : جان توشار» ص. ٥٠١‏ (المترجم) . 
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هذه الرؤيةء فحتى مع امتلاك الجميع للحق نفسه فى معاملة عادلة فلن يكون مال كل 
شخص إلى المزاياء والمنافع المادية نفسها. فالأمر عند بيرك "أن الناس يمتلكون حقوقا 
متساوبةء ولكن ليس فى أشياء متساوية " . ومن شأن رؤية بيرك فى المجتمع المدنى 
أن تسمح لمن يمتلكون قدرات أعلى أن يجنوا ا أكير من ثروة i SN‏ نکون 
جهودهم منتجة»ء وناقعة المجتمع. وهذه ا إتما تشير إلى عزم 
بيرك" على التوكيد يشدة على حماية الان ستقراطية الطبيعيةء وهى من أحد معالم قكر 
بيرك التى سنتاقشها لاحقا . 
ومنظور بيرك فى المجتمع المانى يساعد على اإستجلاء السبب الذى لم يجعله 
يرسى دعائّم الحكم على حجة الحقوق الطبيعرة (©) اوا اaاساة".‏ فهتاك مذهيًا 
للحقوق الطبيعية أستخدم؛ كما رأينا عند لوك“ فى تبرير الالتزامات من جانب 
الحكومة تجاه حماية الحقوق. على سبيل المثال يشير هذا المذهب إلى أن الأفراد 
يمتلكون حريات معينة بقضل كونهم بشراء لهم حقوق لا يمكن لأية حكومة أن 
تتخطاها. ورغم عدم إنكاره وجود حقوق طبيعية أساسية معيته للجميع إلا أن بيرك 
قد دقع بان مذاهب الحقوق الطبيعية لا يمكن اإستخدامها كأساس لتأسيس حكومة. #) 
فقد رفض بيرك هذه المقارية لأته اعتقد كما رأيناء أن الحقوق كانت نتاجًا لالتزاح 
المجتمع بتأمين الحاجات الإنسانية. وذكر ”أن الحكم هو تدبير من حكمة الإنسان 
لتوفير رغباته. فالانسان له الحق قى أن تتوفر له هذه الرغبات بفعل هذه الحكمة") . 


(+) مفهوم الحق الطبيعى المتميز عن الحق الوضعى قديم قدم الفلسفة. وهو يبر فى الحعصور الإغريقية القديمة (تمييز 
أنتيغون بين القوائين المكتوية والقوانين غير المكتوية). وقد أخذت المسيحية هذا المفهومء الذى بظهر القانون 
الطبيعى كأته التعبير عن الإرادة الإلهية. ومن ثم لا يمكن القول إن القرن السابع عشر هى مخترع الحق الطبيعى. 
كاك عرو شر ال اعتبر خطاً متشئ الحق الطبيعىء والقاتون الدولىء وهو ليس له يد فى هذا ولا ذاك. وعمله 
يتعاق حصرًا وشكلاً وأساسا التراث السكولائى ومؤلفاته تعد عملا يراوح بين الحق الطبيعى الميتافيزىقى. والحق 
العقلاني. وقد كان الحق الطبيعى قى نظر غروسيوس هو قرار عقل سليم ينظر فى أمر من الأمور فيحكم عارِه 
بحسب متاسبته او مخالقته الطبيعة العاقلة المؤانسةء هل هو فاسد أخلاقيًا أم غير فاسد ويالتالى هل هذا العمل 
وجب أو مخلوق من قبل الله خالق هذه الطبيعة. وهذا التعريف معقد تجد فيه صدى المحاجات بين سواريز. 
وقاسكيز وهو يدل على كل ما بدين به غروسيوس للذين سيقوه. أنظر :المرجع السابق . (المترجم) . 
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وقى رفضه القبول بالحقوق الطبيعية أساسا للحكم رفض بيرك وجهة التظر 
القائلة بان الحكومة إنما توجد للإعلاء من رؤية للمجتمع تتصف بالتجريد والكمال ٣ه‏ 
strat and perfected view‏ . توحى هذه الرؤية الكاملة للمجتمع بطراز من المجتمع 
المستقبلى الذى سيحل محل النظام القائم بصورة كاملة. اذا تعد هذه ال مقارية مشكلة 
بالنسبة ل بيرك لأسباب عديدة: أولاً عندما يعلم الأفراد أن بإمكانهم العيش بما 
يتفق مع فكرة مجردة للمجتمع الكامل فهم بالضرورة بسيتخذون موققًا مفاده أن آى 
شىء يرغبون فيه يمكنهم الحصول عليهء وتبرير هذا الموقف وقتئذ هو أن لديهم حقا 
طبيعيا فى جميع الأشياء الممكنة فى الطراز المكتمل الكامل للمجتمع. فبقعل الحق قى 
کل الاشیاء فھم یریدون کل شیء ) 

وأنتما يسود هذا الاتحاه ستعم الفوضى ١3۲۲ء‏ ولن يصير المجتمع حينئذ 
قابا السيطرة أو الحكم. وقد رفض بيرك هذا الوضع لاعتقاده أن ”المجتمع لا يتطلب 
فقط إخضاع عواطق الأفراد بل أيضا هتاك ضرورة لإحباطء ويصورة متكررةء جنوح 
الأقراد جملة وتفصيلا () ٠‏ 

إن المواطنين فى حاجة إلى التعرف على التزاماتهم بتدعيم معايير القضنيلة المدنية لأن 
هذه المعايير تعاينء وتكبح العواطف الجامحة. إذن فامتلاك الحقوق لا يعنى مجرد امتلاك 
ترخيص بالعمل بطرق تخؤل لنا إحراز حاجاتنا الأساسية؛ بل بالإضافة إلى ذلك تدل على 
كوابح أو قيود على الحياة يجب على الجميع الامتثال لها ويموجب هذا المفهوم فإن القيود 
على الناس» وحرياتهم أيضاً لابد وأن تحسب من ضمن جملة حقوقهم."") وهذا الجانب 
دحد مهما قی عدا ل بيرك واحدا من ضمن مفكرى المجتمم المدثى ؛ لأن من المذاهب 
الأساسية للمجتمع المدنى التى يشترك فدها بيرك مع المفكرين الآخرين المجتمع المدنى هو 
أن الحقوق لا يمكن أن تستمر إلا فى وضع يتضمن التزامًا بتلك الفضائل المدنية التى 
تضع من الكوابح ما يجب على الجميع الامتثال لها. 

المشكلة الثانية عند "بيرك" فيما يخص حجة الحقوق الطبيعيةء وا مفهوم المجرد 
لجتمع كامل آن حجة الحقوق الطبيعية كانت ترمز إلى إخفاق هذه المقارية فى إدراك 
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أن الحقوق ليست منقوشة على الأحجار ولكنها تتغير بتغير ظروف المجتمع. ققد ذكر 
أن طبيعة الحرياتء وأيضًا الكوابح تختلف باختلاف الظروف» وأنه لا يمكن إرساؤها 
وفق أية قاعدة مجردة*) : وليس هناك حمق كثر من أن تناقش الحقوق وفق هذا 
ميد" فبتغير الظروف تنش الشكوك المتعلقة بما يجب أن يكون بمثابة حق أو حد 
ملائم يفرض على السلوك الإنسانى. على سبيل المثالء نرى اليوم خلافا كبيرا حول 
قضية ما يعنيه إعمال القانون فى مجال سلوك الشرطة. هل يمكن للشرطة أن تستوقف 
وتفتش الشخص لجرد آنه نفدو مرا للشك أح عليهم الاحتكام لزيد من الإرشادات 
المؤكدةء وشديدة الإقناع والتى بدونها سيعدون بذلك من المنتهكين لحق الأفراد قى 
التضوضة؟ 

وحيث توجد خلافات حول ما يمثل الأفضل فى أمور من هذا النوع لا يمكنتا أن 
نعتمد على مبداً مجرد لإقرار الوضم الأفضلء وهذا يعتىء على سبيل المثالء أنه بدلا 
من جعل مدا واحد مجردا - كالحق فى الخصوصية على سبيل المثال - اساسا 
الحكم لابد آن نسأل آنفسناء فى سياق تحديد طبيعة الممارسة الشرطية السليمةء عن 
الآتار الكلية المنتظرة من تغير الممارسات الموىجودة. فإذا نحن قررنا أن نتيجة تخويل 
الشرطة مزيدا من السلطة هو الحد من النشاط الإجرامى » فان المجتمع قد يؤيد وقتئذ 
تخويل الشرطة مزيدا من السلطة حتى إذا كان هذا يعنى اتتهاكا اللحق فى 
الخصوصية بشكل أو بآخر. وهذه النتيجة قد تكون مقبولة لأنه أحياتا ستقضى 


(+) اتهم بيرك فى كتابه 'تأملات فى التثورة الفرنسية“ الذى يستتد إليه الكاتب هنا؛ هذه الثورة بأنها ثمرة عقل 
الفلاسفة المجردء الى لا يمكته أن يولد سوى الفوضى والعنف. وحين يتخذ الوطنيون الفرنسيون هدقًا لهم 
إقامة الحرية والمساواة العالميةء إتما يديرون ظهورهم الطييعة. ولا ريب أن فكرة الطبيعة التى يستند إليها بيرك 
تفتقر إلى الوضوح: فهو يدخل فيها اعتبارات لاهوتية - متوقفة على الربوبية المبهمة - كما يدخل فيها مراجع 
ذرائعية - معرفة البشر بالطبيعة وفقًا لاختبارهم. لكتنا يكل وضوح تشعر بأن هناك واقعًا لا يتوقف علينا ولا 
يمكننا الإلام به إلا اإستتادا إلى التراث الذى صنعه الأجداد ببطء» وإلى تجارينا الخاصةء وهو بقود إلى رقض 
المشاريع الصادرة يقرارات والمراهنة على ميتافيزيقا الإنسانية بوصقها مشاريع خرقاء وخطيرة. إن دستورا من 
صنع التأمل هو بستور غير فاعل ولا عملى. اتظر تاريخ الأفكار السياسيةء فرانسوا شاتيل, ترجمة خليل 
أحمد خليلء كتاب القكر العربىء . ٤۱۹۸(المترجم)‏ . 
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الضرورة أن نوسع من سلطات الشرطة على حساب الحق فى الخصوصية بحيث يمكن 
للأقراد أن يفدوا إلى أعمالهم اليومية دون خوف. 

إن من الأسباب التى تجعل من مقاربة ' بيرك مقاربة محافظة هو أن نقطة البداية 
عتده؛ فيما يخص التفكير في قضايا من قبيل ممارسات الشرطة؛ تتمتل قى السؤال 
عن الآثار التى بستقع على المجتمع من جراء تغيير ما هو واقع من ممارسات, وإذا 
حسبنا أن الأثر سيكون فى صالح الناس يمكن تغيير ما هو موجود من ممارسات. 
ولكن قيما يخص مناقشة التغيرات بالنسبة للمجتمع» فنحن إذا بدأنا من صورة مجردة 
لجتمع مثالى» إتما نبحث عن مجتمع يمكن أن يجسد أحد المثل» وقتئذ لا نسال 
أو تبالى بما إذا كانت التغيرات المرغوبة للطرق الموجودة فى الحياة تسبب أضرارا 
حادة بالتسبة للناس أم لا 

ومن ثم كان من شان بيرك آن يرقض الرؤية العقلانية للمجتمع المدنى تلك الرؤية 
المطابقة والنموذجية فى قكر كثير من الليبراليين الذين سبق مناقشتهم» فالرؤى اللببرالية 
بشكل عام انطلقت فى الغالب من افتراضات أساسية حول الحياة السياسية مثل تلك 
التى وجدناها عند "هويز" أو "لوك" فى حالة الطبيعةء أو فى توقعات هيجل ومفاهيمه 
المجتمع المدنىء أو مفهوم رولز للوضع الأصلىء فمن خلال تلك القروض تم رسم صورة 
أو طراز مكتمل من السياسة والمجتمع. إلا آن هذه المقارية قصرت عن الغرض لأنها 
أخفقت تمامًا فى أن تضم فى الاعتبار كيق أن تمزيق الممارسات الموجودة قد يضر 
بقدرة المجتمم المدنى على تأمين الحاجات الأساسية. ومن الضرورى دائما أن نفهم 
بوضوح ما أسماه وولدرن -۷10۲٥١‏ نقلا عن "بيرك" ب "الحكمة الغامضة" -إ٣اكر"‏ 
mملءاس‏ كه التى دعمت وفسرت المجتمع.') تلك الحكمة التى أهملتها أو أسقطتها 
المقاريات العقلانية من اعتبارهاء والتى يجب على الأفراد أن يقهمونها ويعملوا وفقًا لها 
إذا كنا بصدد المحافظة على مجتمع يصون الحرية الإنسانية. 


ويناء على رؤية بيرك لأسس المجتممع المدنى بما فى ذلك مكانة الحقوق» قإن 
السؤال المتبقى لنا هنا يخص الدور الذى بستلعبه الحكومة فى المجتمع المدنى عند 
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بيرك. بالنسبة له وکما یقول فروهنن" ۴۲٥٣٣۲۸‏ :إن الحكومة تعمل قليلا ... وتتصرف 
وفق قواعد نفعية للغاية." يجب على الحكومة أن تعلى من شأن المساواةء والمنفعة. 
والمساواة هتا تعنى أن الحكومة علدها معاملة الأفراد بشكل متساو فيما برتبط بالقانون. 
وفى إعلائها المنقعة يجب أن تضمن؛ أى الحكومة؛ أن القوانين فى صالع جميع 
المواطتينء وأتها تقوم بتأمين الحاجات الأساسية. " ولكن قى شروعها فى هذه 
الأنشطة يجب عليها أن تتحرك بخطى حثيثة وحذرة رافضة أن تجعل من رؤية مجردة 
وكاملة للمجتمع ساسا لتصرفها. كما أنها لن تكون هى القوة الاجتماعية الرئيسية فى 
بث الفضيلة. فالمبشرون الحقيقيون بالفضيلة ومعلميها ليست سوى التقاليدء والعادات 
الخاصة بالمجتمع التى يجب على الحكومة أن تحميها من أولئك الذين يحاولون تقويضها 
مثل الملحدينء وأيضا متلما يقول فروهنن : ”أولئك الأشخاص الذين لا يعترقون 
بالحاجة إلى حفظ وإعلاء ما يوجد من تقاليدء وأساليب» ومفاخر."") 


۴ الأرستقر اطية الطبيعية 


متلما أشرنا فيما سبق » فإن المجتمع الذى يقوم على التقاليد هو مجتمع تدرب 
لردح من الزمن على ممارسة أقضل الطرق لتحقيقء وحفظ الحاجات الأساسيةء وعلى 
الأفراد أن بحترموا ما ينتج عن ذلك من ترتيبات. فالمواطنون لديهم التزامات مميزة 
متضمنة فى تقاليدهم » وأعراقهم » فما طبيعة تلك الالتزامات؟ من الضرورة اللازمة أن 
يتقبل الأفراد حقيقة كون المجتمع مقسما إلى آدوار مختلفة منظمة تنظيمًا هيراركيًا 
hierarchically‏ وآنهم يخدمون المجتمع من خلال هذه الأدوار التى يجدون أنفسهم علبهاً. 
ويدقع قروهنن هنا بأن هتاك - حسب "بيرك" سلسلة عظمة للرحرد" Great Chain of‏ 
19 يكون لدى كل شخص فيها مكان معين فى التنظيم العام للمجتمع. والبعض منا 
بما لديه من مواهب وفضيلة رفيعة فائقة يمكنه المساهمة بشكل أعظم من غيره فى الحيا 
الا ر متا ذلك الأنساق السياسيةء والاجتماعيةء والاقتصادية.) فى هذا الإطار 
يقبل بيرك بوجود أرستقراطبة موروثة اكه قائَلاً : 
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إنها "نوع من التفوق المنظم اللائقء نوع من الأفضلية... تكتسب خند الميلادء 
ليست بمصطنعة ولا بظالمة ولا تعوزها الحصافة”("'). 


“Some decent regulated pre-eminence, some preference ...given to 


birth, is neither unnatural, nor unjust, nor impolitic “ 


ولكن فى الوقت نفسه نجد أن بيرك سلَم بوجود ”أرستقراطية طبيعية." قائلا : 
"ويل لأمة تنبذ بجنون وإثم عمل المواهبء والقضائل سواء مدنيةء أو عسكريةء أو دينيةء 
تلك المواهب التى وهبت لشرق المجتمعء وخدمته.(") لقد انتظر بيرك أن يتم تقاد 
المناصب على أساس المواهب. فتلبية الحاجات المختلفة للمجتمع يمكن أن تتم على . 
أحسن حال إذا ما أتيحت القرصة لن هم أكثر قدرة على تولى هذا الأمر. فى هذه 
الحالة لا يجب الخلفية الطبقية الوراثية أن تقف فى سبيل تطور أو نشوء أرستقراطية 
طبيعية. وقد كر بيرك" فى كتابه تأملات فى الثورة الفرنسىة" ردا على نقد وجه له " 
أتحسينى أتمنى لو حصرت القوة والسلطة والتميز قى النسبء والأسماءء والألقاب؟ 
لا يا سيدى ليس هناك من مؤهلات للحكم إلا الفضيلةء والحكمة الفعلية أو المفترضة 
اللتان بمجرد وجودهما بالفعل يكون لديهما قى أية دولة أو ظرق أو مهنة أو حرقة 
جواز المرور السماوى للمكانةء والشرق الإنسان ""). 

فى تدعيمه للأرستقراطية الطبيعية دافع بيرك عن مجتمع يستند إلى نخبة مؤهلة 
كطريقة أفضل لحفظ الاستقرارء والعدالة العامة للمجتمع. فكيف سيتم انتقاء نخبة 
طبيعية لأغراض إدارة الحكومة؟ الانتخابات ستكون بمثابة أساس مقيول لتحديد 
الأرستقراطية الطبيعية." فمفهوم "بيرك" فيما يخص التمثيل النيابى؛ مما يقول 
"هانا بتكن" )آ٣‏ 3١٠؛‏ يفترض وجود ”أرستقراطية من الفضيلة والحكمة منتخية 
لتحكم من أجل صالح الأمة بكاملهاء ولكن نظرا لان الأصوات الفعلية كانت مقصورة 
فى انجلترا على أقلية صغيرة » فتحن نرى أن قلة من المواطنين سينتخبون الصفوة 
ليمتلون الأمة بأسرها. وهنا قإن الأقراد ممتلون بالفعل حتى لو لم يكونوا مشاركين 
مباشرة فى اتتخاب من يمهم وحتى إذا كان من يمثلهم تخبة لم تأت من نقس الطبقة 
التی ینویون عتها("). 
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ولكن ييقى أن هذا الطراز من بدلا الفعلى كما يدفع "بيتكن" لم يكن الطراز 
الوحيد الذى أراده بيرك . فعادة ما ارتبط كل حى بمصلحة خاصة زراعية أو تجارية 
أو حرفية. وكان من الوارد أن يكون لبعض الأحياء أو المناطق ممثلء ويعضها لا ينوب 
عنها أحد. فى تلك الحالة التى لا يقوم التاس فى إحدى المناطق بانتخاب ممثل عنهم 
بصورة مياشرة يمكن أن درجد بدلا من التمترل الفدلى «actual representation‏ 
تمثیل افتراضی ١٥ناھام5هإمهء‏ اوسا٣اا‏ » حيث إن الأعضاء المنتخبين لتمثيل مصالح 
منطقة معينة؛ ولنقل مصالح الزراعة؛ يصبحون ممثلين لهذه المصاحة أينما وجدت فى 
الدولة. وينص كلام بيرك: هناك ”كوميونة من المصالح والتعاطف فى المشاعرء 
والرغبات بين من يعملون باسم أية فئّة من الناس ويين هذه الفئة نقفسها برغم أن 
التواب لا ينتخبون فعليا بواسطة هذه الفئة."(“ كما اعتقد "بيرك" أن أفضل نواب عن 
أية دائرة انتخابية لابد أن يكونوا من بين نخبة مؤهلة اناه لمت#ااوسي. التخية المثقةة 
والمتعلمة جيدا التى تتصف بالمهارة فى التشاور بصدد حاجات تلك الدائرة الانتخابية 
هى فقط التى يمكنها إقرار المصالح الحقيقية لتلك الدائرة ("). 


؛ - دور الفضيلة : أهمية الاعتدال 


إعلاء بيرك من وجود نظام طبيعى للمجتمع » افترض كما أشرنا توا وجود تخب 
يمكنها أن تدلف إلى الساحة السياسية بفعل ما لديها من الحكمة عاملين بذلك من أجل 
الصالح العام. وفيما يتعلق بمن كان مؤهلًا لأن يكون ضمن النخبة؛ على الأقل قيما 
يخص البران؛ من الواضع أن الملكية لا٣#مه١م‏ كان لها الاعتبار الرئيسى. فنحن 
نرى بيرك قد هاجم المجلس القومى الفرنسى لأنه كان بالفعل خاليا من رجال أثرياء 
من توى الأمادلى.") الوحيدون الذين نجوا من النقد كانوا المحامين الذين 
خولت لهم شرعيتهم قى المقاضاة أن بستثتوا من تلك التقاليد التى منحت الحماية 
للملكية الخاصة. وفى الإشارة المحامين -سال بيرك: "هل كان لتا أن نتوقع أنهم 
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(اى المحامنين) ستیصرفقون اهتمامهم إلى التمكن من الك ية فی حن أن 
وجودهم کان دائمًا ts‏ على ما بنتاب اللكة من شكوك»ء وغموضء وأتعداح 
الاما (۷). 


ممارسة فضياة الاعتدال » فتعلّم اجتتاب المغالاة أو التطرق فى نظرتنا وصتائعنا فى 
مجرى تتبعنا لأهداف حياتنا أو الاهتمام بالقضايا العامة تمثل فضبلة مدنية غاية فى 
الأهمية. لآته حيث يكون نظام حياتنا اليومية متمثلًا قى مواقف متطرفة فلا غرو أن 
تتفكك آلة المجتمع مهددة بذلك صيرورة التقاليد والأعراف. فالجلس التشريعى لايد 
أن يكون ساحة لمن هم قادرون على إظهار ما أسماه بيرك" بالسلوك المعتدل الرزين." 
والطريقة الأفضل لتحقيق هذا الظرف أن تكون الهيئة التشريعية فى المجتمع مؤلقة 
ممن يمتلكون السمات التالية: من ذوى الأملاك. تعليم جيد»ء وتلك العادات التى توسع 
وتحرر من فهمهم." لقد كان فى ذهن بيرك إِذن آفراد - رغم کونهم من ذوى 
الأملاك - فهم ما زالوا خاضعين لتلك الكوابح التى ساعد كل من التعليم الجيد 
والتظرة المتسعة على تأمينها." إنهم أناس مثقفون الغاية تعلموا الصقات الرئيسة 
السلوك الصالع » خاصة أنهم تعرضوا للعلم والفتونء فهم قادرون على امتلاك رؤية 
متسعة لمدى واإسع من القضايا التى يواجهها المجتمعء إنهم مدريون على أن يكونوا 
نجباء» محترمين لمعايير العدالةء كما تعلموا أيضا كيف يوفقون بين طرق الإنسان 
وطرق الرب.(“ 

كما آنه ويغرض الحفاظ على الفضلة المدنية للاعتدالء تادى ”بيرك بضرورة 
وجود بيئة سياسية مؤلفة من مصالع مختلفة يمكن لكل منها آن تعاين الأخرى وتحقق 
توازتًا معها. فقى المجتمع الذى ل تملك فيه طبقة واحدة كل السلطة؛ بينما تدرك كل 
طبقة ضرورة المشاركة فى السلطة؛ سيكون الناس قادرين على التسويةء والوصول إلى 
الحل الوسطء متجنبين بذلك الأشكال المتطرقة من التفكير. هذا الوضع إذن يعد 
أساس الوصول إلى القول بان "التشاور ضرورة وليس خيارا ." وفائدة هذه المقارية أن 


لا شك أن سببًا رئيسا لتدعيم بيرك" لذوى الأملاك أنه رآهم قادرين على 
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القرارات التى يتم اتخاذها بواسطة التشاور والتسوية القائمة على المبادئ تضمن 
وجود سياسات ومناهج معتدلة. إنها لرؤية للسياسة من شأنها أن تمنع ”الشر الماحق 
للإصلاح الصارم الفظ غير المؤهل,. وتبين جميع الجهود المنفلتة للسلطة المتعسفة سواء 
على مستوى القليل أو الكثر "٠‏ . 


ه - الانتماءات المحلية والدين 


على الأرستقراط الطبيعيين أن يقوموا بمهامهم المزتبطة يالخدمات العامة على 
أكمل وجه تماما مثلما يجب على الشخص ذى المواهب الأخرى أن يقوم بواجباته 
المختلفة المتعلقة بدوره فى الحياة على أكمل وجه. والناس فى سبيلهم لذلك إنما 
يظهرون التزاما بحياة من الفضيلة المدنية. الحفاظ على هذا التوجه يعد مسألة أساسدة 
التنظيم الصالحء والجيد للمجتمع. وقد دعم بيرك هذا الهدف داقعا بان حب الفقضداة 
إنما يتعمق من خلال الانتماءات المحلية المرتيطة بالأسرةء والجبرةء والمعتقدات 
المشتركة بما فى ذلك الديانة. بالنسبة ل بيرك يصبح الوجدان الذى ينشة أدى الناس 
نحو هؤلاء الأشخاص,» وتلك الطرق من الحياة الاقرب منهم - أساستًا لالتزام متواصل 
ومستمر لتدعيم معايير الحياة المدتوة " . كيف؟ 
عندما ننظر إلى المجتمع من زاوية أو منظور انتماءاتنا المحليةء كالأسرة لن 
يصبح المجتممع بالنسبة لنا عالمًا وابسعا بعيدا عن شخصناء عالًا يشعر تجاهه كل فرد 
بشعور الإستغراب واليعد. بل سيصبح ممثلاً لإطار من الود والبهجة: فهو الحى الذى 
نشأنا بهء الأصدقاء الذين نقضى معهم أوقاتًا جميلةء المؤسسات الدينية التى تمنحنا 
السلوان» وهو أبضًا تلك الحكومة المحلية التى نتفاعل معها بصورة يومية. فى النظر 
إلى المجتمع بهذه الطريقة تنمو لدى الناس مشاعر وجدانية تجاه تلك المسئوليات المدنية 
التى تحفظ طريقة الحياة فى المجتمعء وتقاليد الحياة العامة التى يعشقها الجميع. ويدلا 
من مجتمع يتألف من مصالح متصارعة فى حالة حرب دائمة. أديتا هنا مجتمع موحد 
يقوم على انتماءات مشتركة. 
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أما عن الشىء الذى يعد ذا أهمية خاصة فيما يخص الحفاظ على احتراح 
الفضيلة المدنية والمجتمع فهو الدين » فالإنسان بطبيعته حيوان متدين -أمة كم وام 
ا. ويالتالى فإن الإلحاد ليس فقط منافيًا للعقل يل أيضا الغرائز الأساسية لدى 
الناس وهو من ثم ”لا يمكن أن يسود طويلا .' والواقع أن الدين يعد بمثابة ”ساس 
اللجتمع المدنى» ومصدر كل الخير والراحة."' ولم يكن لدى بيرك سوى الاستهجان 
أو النفور من الثوار الفرنسيين الذين خريوا الحياة الدينية بهجومهم على الكنيسة 
الكاثوليكية وتهديدهم لمتلكاتها. إن الأقراد فى حاجة إلى فهم علاقتهم بالسماء» ومن 
ثم فعلى جميع المؤسسات الاجتماعية أن تدعم من "الروابط العقليةء والطبيعية التى 
تربط الإدراك. والوجدان الإنسانى بالسماء.“"' فالدين هو أساس أى مجتمع مدنى 
لأنه يعلمنا أن كل ما هو خير انما يأتى من عند الله يما قى ذلك الفضيلةء والأساليب 
الصالحةء ويالطبع الدولة نفسها. وذكر بيرك: آن الناس ”يدركون أن الله قد وهينا 
طبيعتنا لتكتمل بفضيلتناء وشاء ينا أن يحقق الوساتل الضرورية لهذا الكمال لذلك 
أراد لنا الواة (°") ٠‏ 

إذن فأعداء المجتمع المدنى إنما يتمثلون؛ حسب ”بيرك“ فيمن يدمرون تقاليد 
المدنيةء والدين باسم المساواةء وهو ما كان يفعله المنادون بالثورة الفرنسية. وقى إزهاق 
تقاليد النظام الصالح لن تفقد فى هذه العملية سوى شروط تآمين الحقوق التى يقوم 
عليها مجتمع مدنى صالح. وسيبين لنا ”توكقيل كما سنرى » كيف أنه من الممكن 
الحفاظ على التزام بيرك" بالفضيلة المدنية فى ظل اعتتاق المساواة آيضا . وقبل أن 
ننتقل إليه؛ أى توكقيل؛ من الضرورى أن نقدم بعض التعليقات الإضافية حول بيرك . 


- الهوية والفضيلة المدنية عند بيرك 
كيف يمكن الهوية الفردية أن تتشكل فى مجتمع بيرك؟ يرى بيرك أنه لا يمكن 


متوقعا منه المحافظة على تلك الفضائل المدنية المرتيطة بالحصول على الحقوق. وإحدى 
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المعانى المتضمنة فى هذا الإدراك أن المجتمع يستند على نظام طبيعى من القدرات 
بلعب فيه كل شخص دور معينًَا . ومما يساعد على الحفاظ على الالتزام بإنجاز هذه 
الأدوار أن الأفراد ينظرون إلى أتنقسهم كأشخاص مرتبطين بشكل ونيقء وحميم 
بالآخرين متمتين على سبيل المثال فى الأصدقاءء والجيران. كما أن وجود شعور قوى 
من الالتزام الدينى يزيد من تماسك شعور المرء بالمجتمع» وترابطه مع الآخرين الذين 
يشكون جز مكملًا لحياة المرء» وفى وضع كهذا يشعر الناس بأتفسهم كجزء من 
نظام طبيعى للمجتمع ومن ثم لن يكونوا عرضة وقتئذ للتشكيك فيه. . 

ومع تمتع هويات الناس بهذه القيمء والإفصاح عنها قى المجتمع المدنى الذى 
وصفه "بيرك ليس من الوارد أن يشكك الأفراد فى النظام الطبيعى الأخلاقى الذى 
من المتوقع أن يقبله الجميع. لن تكون هناك مفاهيم متصارعة المجتمع كما هو الحال 
قى مجتمعنا الذى يدقع فيه البعض فى سبيل نظام طبيعى وي_دقع اخرون ضدهء 
أو المجتمع الذى يدعم البعض فيه ممارسات دينية بيتنما يشجبها غيرهم. إنه ذلك 
التنوع المعاصر الرؤى الأخلاقية الذى كان سببا فى حجة "رول" القائلة بوجود كثير 
من المغفاهيم الأخلاقية المختلفة يمت كل منها بصلة لهوية ذاتية معينة ينحتها الأفراد 
لأنفسهم. وقد رأآينا كيف بحث 'رولز عن خلق طريقة تضمن للأقراد من ذوى المفاهيم 
الأخلاقية المخثلفة أن يجدوا طريقة للعيش فى سلام قى ظل احترام متبادل لحقوق 
بعضهم البعض. إلا أن هذا التعقيد أو التركيب الأخلاقى للحياة الذى تناوله "روز" من 
خلال مفهومه الخاص بالإجماع المتداخل لم يقدر له أن يكون أحد البتود ذات الأهمية 
الرئيسية فى أجندة "بيرك" فالواقع أنه لو كان محتمًا على "بيرك" أن يواجه قضية 
التعددة الأخلاقية فريما كان بسيدفع بأن الحقيقة التى تعكسها هذه التعددية على 
إطلاقها هى أنها تمثل انتصارا للفردية المدمرة التى تحثء وتحض عليها النظرة 
الكمالية perfectionist‏ الحكومة والمجتمع. 
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۷ - ألكس دى توكفيل والالتزام بالمساواة : 


نشر توکفيل ااام ه۲٠۲‏ المجلدين الأولين من بحته ”الديمقراطية قى أمريكا" 
Democracy in America‏ عام ۱۸۳۴۰ ونشر الأخیرین منه عام L< TD 1A.‏ 
توكفيل عالم اجتماع» سياسيا نشطًا فى فرنسا."' قدم لنا تحليلاً للأخلاق القومية 
الأمريكية؛ التى اسماها د عادات القلب ١اومم‏ معطا fه‏ tsاماهط‏ أو الأقكار الرئيسىة 
والآراء التى يعتنقها الأمريكيون.» بالإضافة إلى ما قدمه من فهم للأقكار التى تشكل 
النظرة العامةء والعادات الفعلية للأمريكان."' ولم تكن الحرية بالنسبة ل توكقيل“ 
شانه فى ذلك شأن بيرك“ مجرد رخصة ألمرء العمل ما بحلو لهء بل هى حق الاتخراط 
فى تلك الأنشطة التى تسمح بها وتحت علبها المعتقدات» والتقاليد القائمة. وفى الامتثال 

لأعايير ذلك التظامح قإن الفرد قى مسار إعلائه لأحريته إتما يفصح عن الفضللة. 


إلا أن كلا منهما كانت له نظرة مختلفة تماما للنظام الموجود الذى يمن الحرية 
الشكل والنموذح » قبالنسبة ل ”بيرك كان النظام الأرستقراطى؛ سواء الطبيعى 
eh Pg OE E EPS‏ 
ل ”توكفيل" كانت الحياة الأمريكية قد أحلّت النظام الأرستقراطى بالتزام جديد نحو 
الفردية والمساواة (*) وقد سعى ”توكفيل" إلى إظهار طبيهة الحرية فى إطار مجتمع 


(«) اكتشف ”توكفبل" الدىمقراطية قى أمريكا. وريما يكمن فى ذلك أصل تطيلاته الخارقةء والميدعة كما نكمن 
أيضبا أصل حدودها زد على ذلك آن تقسير مؤلفاته يطرح عدد معين من الصعويات المنهجية الطرائفية 
أوضحها ريمون ارون إيضاحاً کاملا (مراحل الفكر الاجتماعىء غاليمارء باريس .)۱١۷‏ وعليه إذا قمنا 
بدمج يعض الفصول من كتابه "حول الديمقراطية فى أمريكا"ء ومن كتايه "النظام القديم والثورة" الذى 
حاول قيه تحلدل أرْمة تاريحخية مخبة الثورة القفرتسبةء أدركتا أنه يقوم بتكوين نمط المجتمم الديمقراطى 
تستخلص منه الاتجاهات الممكنة قى المجتمع المقيل۔ لكن يما إن السمات الينيوبة للمجتممع الديمقراطى 
یمكتها أن تكون بعضها متصلاً بخواص المجتمع الأمريكى. ويحضها الآخر مستخرح من جوهر كل 
مجتمع دیمقراطیء فان شکا يحوم حول درجة تعميم الإجابات الصادرة عن توكقيل التى تيدو تارة منتسبة 
الى الهوى واليلء وتارة منتسية الى التطام البديل. قعتدما یتخیر توکفیل بکل وضوح ویقف أماح اليديل 
إما أن يكون المجتمع الديمقراطى استبداديًا » وإما أن يكون لييراليًاء قإن التموذج الأمريكى الذى دلهمه 
بمنعه بدون شك أن بثخل الطرتقة الإتمائية الديمقراطية الهشة. لكن الأصلية. الخاصة بالجتمعات 
الآورويبة. اتظر: ”تاريخ الأفكار السياسية؛ قرانسوا شاتليهء ترجمة د. خليل أحمد خليلء معهد الإنماء 
العربى؛ بيروت. ۱۹۸٤‏ . (الترجى . 
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ملتزم بهذه القيم الجديدةء وليس من شك انه فى سبيل ذلك اعتقد أن المجتمع الذى 
يعلى من شأن مذهب الفردية يمكته فى الوقت نفسه المحافظة على نظام ملكى » وهذا 
يعنى أن فى المجتمع الذى توجهه الروح الفردية يظل هناك إمكانية لوجود التزام 
بالفضيلة إذا كان للمصلحة الذاتية - كما صورها أن تقهم بالشكل الصحيع." 
والملصلحة الذاتية المفهومة بالشكل الصحيح تمثل ظرقا يقوم الأفراد فيه بتتبعهه 
أحاجاتهم الخاصة بطرق تعلى فى الوقت نفسه من شأن خير أعم يتجاوز مصالحهم 
الخاصة. يقول "توكقيل" هنا : أن "الأمريكيون ... يتمتعون بتفسير كل فعل- تقريبا - 
لحياتهم على أساس مبداً الفهم الأمثل للمصلحة الذاتية.""" وقد ظن توكفيل" أنه فى 
مركا كانت هناك فرصة طيية لفهم المصلحة الذاتية قى ضوء هذه المصطلحات 
بالذات» ولكن كانت القرصة سانحة أيضا لعدم تحقق ذلك. فى الحالة الأخيرة كان 
المجتمع المدنى بسيمهد الطريق للطغيان أو الدولة المستبدة. إذن المجتمع المدنى قى 
حالة فهم المصلحة الذاتية بالشكل الصحيح؟ وما التهديدات التى يجب أن يواجهها 
المجتمع الأمريكى بغرض تأمين المجتمع المدنى وتجنب حدوت الطغيان ؟ 


۸ - الشعف بالمساواة 

هتاك شغف بالمساواة فى أمريكا*/ء وهو شغف, مالوف بالنسبة للديمقراطية 
يتسم بقوة شديدة بحيث 'يتخلل كل ركن من قلب الإنسانء ويتمدد ليملا الكل."(٠“)‏ 
والقردىة gga individualism‏ فی الحباة تحلقها الديمقراطة وما تلتزم نه مں مساو 8ء 


(٭) مركا التی زارها توکقیل هی أمریکا 'جاکسون . جاکسون c)50١‏ ھل )۱۸٤٥١ - ۱۷١۷(‏ کان 
رئيس الولايات المتحدة سنة ۱۸١۹‏ وستة 1۸۳۷- وكاتت تقوم على ينابيع ديمقراطيةء حسب الفهم 
الجقرسوتى: حذر من الامتيازات والاحتكاراتء رجوع إلى مبادئ إعلان الاإستقلال, إيراز المساواة فى 
الحقوق. ففى حين كان هملتون بؤمن بالصراع الأساسى بين المصالح. كان جاكسون يعتقد أن هذه 
الصالح يمكن آن تتزاوج بانسجام وكان بقدر انه يجب حصر الحكومات ضمن صلاحيتها التى تقتصر 
على حماية الأشخاص والأموال. (المترجم) . 
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ويزداد ترعرعها كلما تساوت الظروف.") ("“) وتشير الفردية إلى نهج لاحياة يرى فيه 
الأفراد النهح الأفضل لعزل" أنفسهم عن التعددية الهائلة داخل المجتمع وهو ما يتحقق 
لهم من خلال تقسيم أنقسهم داخل جماعات صغيرة من الناس مثل الأسر والأصدقاء. 
ففًى هذا النظام أى الإطار يترك الفرد "من طيب خاطر المجتمع الأكبر ليعتدًى 
بنفسه. ٠"‏ وتعد الفردية؛ حسب توكفيل؛ اتجاها "يحجز متابع الفضائل العامة" مهل 
the spring of public virtues‏ وۋ تطیم فی نهاية الأمر بالاعتبار قى جميم القضائل 
الأخرى أيضنًا ؛ حيث تصبح أساسا لصيغة من الأنانية المتمركزة حول الذات. ومن ثم 
فالفردية ترى كتهديد لشكل من آشكال الفهم الأمثل للمصلحة الذاتية أو لحياة تشتمل 
على اعتناء بالفضيلة المدنية. ‏ ` 

وقد را كفل ,غا عن ذلك أن هناك امكانية لتجنب هذه الحالة المؤسفة»ء وأن 
الفردية يمكن كبحهاء وإخضاعها لمعايير المواطنة الصالحةء وفى صميم حجته رؤية له 
تقول إن المجتمع الأمريكى يقدم لنا تجرية تتمثل فى مجتمع يقوم على المساواةء ويعلم 
جميع الناس تقاليد الفضيلة المدتية. ومحور هذه التجرية هو مكانة الجمعيات الطوعيةء 
والحكومة المحلية داخل المجتمع. 


(٭) تفوق توكقيل على بتيامين كونستانت ومجمل االيررالدين فى عصره بطرحه الواقعة الديمقراطية بومفها 
واقعة محتومة لا رجعة عذها ؛ فقد كتب فى الديمقراطية قى أمريكا : " هناك ثورة ديمقراطية عظيمة تحد 
بين ظهرانيتا » الجميع يروتها . لكن الجميع لا يمكمون عليها بالطريقة نفسها. فالبعض يعتيرها شيئًا 
جديدا وبتخنونها حدتًا عارضًا وهم ما زالوا يأملون قى إيقافها ‏ فى حين آن آخرين يرونها لا تقام » 
لآنها تبدو كأتها الواقعة الأشد تواصا » الظاهرة الأقدم والأكثر ديمومة التى عرفت فى التاريخ . إلا آنه 
لا مفر من التوضيح على القور أن توكفيل برى (وفى هذا تكمن أصالته الكاملة) أن هذه الواقعة 
لديمقراطية تتحدد أطلاقًا من مفهوم المساواة التى كتب عنها قائلا : إن التطور التدريجى لمساواة الظروف 
هی بالتالی حدث رحماتى ٠‏ فهو بتمتع يمزاياه الأساسية : إنه تطور شمولى ٠‏ مديد » ينفلت كل يوم من 
القوة اليشرية؛ وتحدمه كل الأحداث متلما يخدمه اليشر كاقة  .‏ وفى الولاىات المتحدة يقترن هذا التطور 
لساواة الظروف/ تكافؤ الفرص باوليات المرية السياسية ء أنظر : فرانسوا شاتليه ؛ مرجع سيق ذكره . 
(المترجم) 
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٩‏ - الجمعيات الطوعية والحكومة المحلية 
السخرية التى تطرحها الديمقراطية وما تساعد على إفرازه من فردية آنها تجعل 
من التاس أختخاضا 'مستقان» وضعاقا فی انئوگت iف4“ı .independent and weak‏ 
فهم بإمکانهم الكد فى سبيل إتمام أى شىء لأنفسهمء فى الوقت الى لا نجد أيا منهم 
فى وضع يخول له التأثير فى زملائه مساعدته."" ففى المقابل من المجتمع 
الأرستقراطى الذى يترابط فيه المتميزون حول هدف الطبقة المشترك متمثلا قى حماية 
مكانتهم» نجد الشعب فى آمريكا متميرّا بالضعف لأنهم. بحكم تساويهم مع بعضهم 
اليعض يقف كل منهم وحيدا » دون ما يكون هناك التزام من أحد لمساعدة الآخر. 
الطريقة الوحيدة التى بمكن للأفراد أن بحشدوا بها القوة لإنجاز أهداف معينة 
یحددونها باتنفسهم تتمتل فی تشکكيل أنفسهم داخل جماعات. قبمجرد أن يتلقى 
الأمريكيون شعورا أو فكرة أنهم يريدون أن يسبقوا العالم فى إنتاج شىء ما نجدهم 
ييحثون عن بعضهم البعض ويمجرد أن يتلاقوا فهم يتحدون.“ فالمشاركة مع 
الآخرين إنما تقوم لإنجاز عدد متتوع من الأغراض. والحقيقة أن هناك؛ حسب توكفيل؛ 
جمعيات لجميم الأنشطةء والمناسبات للتنزهء لعقد السيمنارات» لبناء الكتائسء لتوزيع 
الكتب.. الخ.“ فالناس بتجمعهم مع بعضهم البعض يحصلون على قوة جماعية 
لإنجاز ما يسعون إليه من أهداف. وفى المجتمع الديمقراطى "تحل الجمعيات محل 
الأشخاص نوى النفوذ (قيما ينطبق على الأنظمة الأرستقراطية) الذين أطاح بهم 
aS‏ 
والأهداف التى ("“ فى هذه الأطر الاجتماعية تؤثر فى عدد أقل من التاس مقارنة 
بتلك الأنشطة الاجتماعية الواسعة التى قد تؤثر فى كل فرد داخل المجتمع » إ¥ آن 
الخبرة الخاصة بالمشاركة فى جماعات صغيرة مثل تلك المنخرطة فى مساعى الأعمال 
التجاريةء يمكن أن تعلم الناس الفضيلة اللازمة المطلوية لتتبع المصالح التى لا تضه 
فقط أعضاء الجماعة الخاصة يالمرء» بل أيضاً تلك المصالح الخاصة بكثير من الآخرين 
داخل المجتمع شاملا ذلك من هم خارج الجماعة التى ينتمى إليها المرء. ويقدر 
ما تشيع هذه الاهتمامات التجارية الصغيرة على نحو مشترك بقدر ما يكتسب 
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الأشخاص - بدون جهد مقصود- القدرة على تتيع أهداف عامة عظيمة. فهذه 
الجمعيات المدنية تمهد السبيل لأهداف بسياسية"١“)‏ . 
وهذا هو الدرس الذى يمكن تعلمه على أفضل نحو فى ساحة بسياسية تتميز؛ 
بفضل ما يوجد من واقع يتميز بالحرية السياسية؛ بالانقتاح على الجميمع»ء وليس فقط 
على الأقلية الأرستقراطية كما هو الحال عتد بيرك. فعتدما يدخل الناس إلى الساحة 
السياسية فإنهم يتعلمون عقد المجادلات مع كثيرين من المختلفين معهم»ء الذين بدون 
هذا الجدل قد يظلون أغرابًا بالنسبة لهم.““) علاوة على ذلك ففى غمار هذه التجربة 
يجب على التاس أن يتعلموا إعادة تحديد مصالحهم الخاصة لتشمل حاجات الآخرين. 
وإن لم يفعلوا فليدركوا أنهم لن يجنوا شيئًا لأنفسهم » حيث يحدد المرء أن من 
مصلحته الذاتية أن ينكر ذاته بحيث يتمكن من التفكير فى الآخرين 8ه sها؟مل‏ ٠٣م‏ 
forgetting about" oneself so that one can think about others. one's self-interest‏ )6( 
لقد استخدم الأمريكيون» حسب توكفيل» الحرية السياسية "لكافحة الفردية التى تولدت 
عن المساواة ونجحوا فى ذلك" لآنهم خلقوا فيما بينهم روابط لإنجاز غايات 
مشتركة.") فهناك بعد مشترك للمجتمع المدنى يعاود الظهور ثانية. فالأفراد داخل ما 
وصفناه من سياقات من شأنهم أن يطوروا من فضيلة الاحترام المتبادلء لتكون بمثابة 
أسس لمساعيهم العامةء أو آن يوجدوا لديهم القدرة على الاعتبار فى مواقف الآخرين 
قى مجرى تحديد امحصلات السياسية بطرق ديمقراطية. 


وهناك إطار سياسى على درجة كبيرة من الأهمية تترعرع أو تتغذى فيه هذه 
الخبرة يتمثل فى بيئة الحكومة المحلية. لأنه فى غياب هيئة إدارية مركزية على المجتمع 
ككل لابد للمدن والأقاليم أن تدار بواسطة حكومات محلية. هذه الحكومات المحلية 
يظهر الناس من خلالها قوة المبادرة حال بتائهم المدارس» والكنائس,» والطرقء والتى 
تعكس كل منها حاجات المناطق المحلية. فى هذا السياقء يحافظ الناس على التزام 
حازم بفكرة مفادها أنه من الواجب ألا يعتمدوا على حكومة قومية لرعايتهمء الاتجاه 
الذى بفضله إنما يحمون حريتهم."") كما أن تجربة انخراط المواطن فى حكومة محلية 
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يساعد فى ابستمرار احترام المواطن للأمة ككل » والواقع أن الحاجات الخاصة 
بالمجتمع الأشمل» حسب توكفيل" نجدها محسوسة فى كل مكان فى أمريكاء وقهم 
هذه الحاجات للمجتمع ككل نجدها منسوجة فى آلة الحكومة المحليةء قمراعاة المرء 
لوطنه تتساوی الی حد کبیر بمراعاته لأسرته(). 

هذه الخبرات من النوع المذكور فى هذه الجزئية لها أن تساعد فى تحقق مذهب 
توكفيل" للفهم الأمتل المصلحة الذاتية." هنا لابد من توضيح أن هذا المذهب "لا يطمح 
إلى تضحيات عظيمةء لكنه يحث كل يوم على تقديم بعض التضحيات الصغيرة9." ` 
فعتدما تفهم المصلحة الذاتية بالشكل الأمثل تصبح مرتبطة "بمواطنين منظمينء مرنين. 
معتدلين» حذرينء ضابطين لأنقسهم”*" هذه العادات الخاصة بالفضيلة المدنية تساهه 
فى جعل الناس قادرين على أن يصبحوا مواطنين صالحين يجعلون من حاجات 
المجتمع الأكبر علامات مرجعية مهمة فى حياتهم اليومية » لأته بهذه العادات يمكن 
للناس أن يصيروا مواطنين يتتاولون قضايا عامة كبيرة ليس من زاوية تلك الرغبة 
أحادية البعد لإتجاز غاياتهم قحسبء بل من زاوية استعداد للاعتبار فى حاجات 
الآخرين بما فى ذلك حاجات المجتمع بشكل عاح. 


-١‏ المادية والدين 

E‏ الحياة الدينية من فكرة الفهم الأمثل للمصلحة الذاتيةء ولكى نقف على 
آهمية الدين من هذه التاحية من الضرورى أولاً أن نناقش أحد أهم عواقب المساواة 
عتد توكقيل وهى المادية. فالمساواة تخضع جميع الناس إلى مقام مشترك من العقيدة 
اا مثلما يؤولون جميعا إلى المكانة الاجتماعية تفسها. وفى المجتمعات الديمقراطة. 
انجد الجميع متماظين» ويكادون أن يفوا الأشياء نفسها."" فالقول بأن الجميع 
متساوين يمثل إقرارا بان الجميع يؤمنون إلى حد كبير بالمعتقدات نفسها فيما يخص 
الأمور المهمة قى الحياةء وأن الجميع ملتزمون باتباع أى شىء يعتقدون جميعا أنه على 
درحة من الأهميبة. اذا la‏ الشىء الذى يتمنى الجميع اتياعه أو السحى وراءه ¢ فی 
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آمريكا يتمثل الخير عندهم قى جنى الأشياء المادية؛ الأشياء التى تمثل لذة مباشرةء 
وسعادة لمن يملكها. "فهم بتشبثون بالآشياء فى هذا العالم كما لو كانوا متأكدين من 
أن الموت لن يدركهم» ومن ثم تجدهم فى عجلة من أمرهم لانتزاع أى شىء فى 
استطاعتهم کما لو کانوا يتوقعون أنهم سیقضون نحبهم ما لم يستمتعو! به.") هنا 
تصبح خبرة حياة السوقء التى سعى قيها كل فرد لإدراك رغباته المادية بمثابة البؤرة 
الرئيسدة 2 ”توكقيل" كما كانت بالنسبة لآخرين ممن تناولناهم مثل "مل". فكما 
يقول "توكفيل » إن الناس قى المجتمعات أو الأنظمة الديمقراطية بحكم خضوعهم 
لأخلاق المساراة. وحياة السوق يصبح لديهم كثر من النوازع المختلفةء إلا أن كلا متهم 
ددور حول نفس الشىء: السعى إلى الثروة. وفى الوقت نفسه يدرك كل امرىء أذه؛ 
بدكم ما يوجد من فروق فى الذكاء - سينتهى الحال بالبعض منهم بميزات أعظم من 
غيرهم فى ظل وضع السوق. وهى الحقيقة التى تخلق بين الأفراد إدراكا بأن المجتمع 
لن بحقق مطلقًا ”ما دتوقون إليه من مساواة ؛ المساواة التى يقنع فيها الفرد يما أديهء 
والتى لا يملك أحد فى ظلها من الميزات ما يزيد عن الآخرين. ويناء على هذا الإدراك 
دنظر کل فرد إلى الآخر بتوع من القلق جراء أنه قد يمتلك ميزة تفوق ما لديه فيما 
بخص السعى وراء الثروة. على أية حال ققى عهد المساواة لا يجب أن يكون هناك من 
يملك من الميزات ما قوق الآخر. بيد أن التساوى فى الظروف؛ بما فى ذلك الذكاء؛ 
لا يمكن بلوغه بشكل كامل» ويما أن الجميع على دراية بذلك فنحن تراهم دائمًا 
يعيشون فى قلق من أن بنجح الآخر قيما قد يفشلون فيه. وهذا هو بعينه السبب فيما 
تجده من سوداوبة غريية" راطم هام" موم وءاء داخل المجتمعات الديمقراطبة بما قى 
ذاك بالطبع آمروکا(۸). 


ال أن متطليات الحباة الجماعية د تحتم على الأفراد أن بتعلموا الاعتدال قى 
بسعيهم للذة الادية المياشرة » فهم فى واقع الآمر يجب أن يمارسوا درجة من 
الاتضباط الذاتى بحيث يكونوا قادرين على إرجاء اللذةء والإشباع المباشر من أجل 
تحقيق أهداف بعيدة المدى. فعلى الشخص أن يكون قادرا على اجتناب الاإستلاب لتلك 
الدفعة الأولى هواه onrush of his passions‏ stاگf‏ حیٹ یکون حینئد قادرا على 
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التضحية باللذة أو التمتع اللحظى - دون تكبد عتاء ذلك - من أجل مصالع باقية 
وممتدة لحياته ككل "۴ ولكن إذا ما حظى الرخاء المادى نمكانة بارزة لدى الأفراد 
يصبح من الصعوية تحقيق هذا الانضباط النفسى. هنا ياتى الدين ليساعد على 
مجابهة المثالب» والاتار السلبية للمادية بمنحه إيانًا رؤية أوسع وأرحب الحياة. 
فالتجرية الديتية تحثتا على التركيز فى حياة تتجاوز هذه التى نعيشها. وقى سياق 
حياة العالم الآخر يصبح السعى وراء الأشياء المادية اقل آهمية بكثير.(") فإذا لم 
يملك الأفراد مفهوما للمستقيل يتجاوز اللحظة الراهنة سيسقطون بسهولة فى براثن 
هذا التموذج - أو ذاك - من السلوك الذى يهدف ويصورة رئيسية إلى 'الإشباع 
القورى لأقل رغباتهمء وسیبدو انه :محرد أن دقتطوا من العيش الأبدى ستجدهم 
بنزعون نحو التصرف کما لو کاتوا لن يعيشوا اكثر من يومهم هذا" . 

ويناء على مطلب المساواة والتعزيز المادى للذات يصبح الضغط شديدا فى سبيل 
قصر العيش على اليوم الذى نعيشه » والواقع أن هذه التظرة قد تقلص حتى من قدرة 
الدين على إضفاء شعور بالمستقبل فى أذهان التاس. يقول توكفيل": إن الاهتمام 
بالستقبل يعد شيئًا "لم يعد للدين ولا للظروف الاجتماعية أن تبثه فى النفوس") . 
وقد بساور توكقيل" أمل فى أن الحكومة قد تعيد بث الهم بالمستقبل فى نفوس التاس 
بحيث يمكنهم عن اتساع أفق ألا يحتفوا لهذه الدرجة بهذا التعزيز المادى للذات. 
واعتقد أنه إذا ما نجحت الحكومات فى هذا الشأن سيعود الناس إلى المعتقد الدينى. 
وهى اللحظة التى ستساعد فى استعادة أهمية القيم الأخلاقية والهم المدنى 7). 


-١‏ تهديدات ضد المجتمع المدنى 

بيد أنه كانت هناك قوى قائمة فى المجتمع الأمريكى هددت بتدمير الشعور 
بالالتزام نحو الفضلة المدنية فيما يحص تدعيم الصالح العام » وفى هذه الحالة 
لا يتسنى لتجرية الجمعيات الطوعيةء ولا الدين أن يضمنا وجود مجتمع قائم على 
الفضيلة المدنية. فأية أسباب تلك التى قدمها ”توكفيل" لتبرير مخاوفه هذه؟ هناك سببان 
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رئيسان: الأول له صلة باحتمال إهدار المواطنين لحريتهم السياسيةء والثانی كانت له 
صلة بإخفاق آمريكا قى الوفاء بالتزامها نحو المساواة لجميع المواطنين. وستناقش قيما 
يلى تهديدات المساواةء تم نتبع ذلك بمناقشة السبب الذى جعل توكقيل يشير إلى أن 
الأقراد سيكونون على استعداد للتتازل عن حريتهم السياسية. 

إن السود امهعم kمداناء‏ ويحكم ما مروا به من عبوديةء لم یکن متاحا لهم أن 
يصيروا جز من الحياة الطبيعية للمجتمع الذى كان يسيطر عليه البيض -هعم ماطس 
.مام فلم یکن الشخص الأسود ممتلگا لآی شىء حتى جسمه نفسه» ولم يتمكن من 
بيع قوة عمله بدون أن يجرم من قبل المجتمع." هذه الممارسات كانت على النقيض 
ا من التقالند السائدة ى الج والتى آكدت على المساواة. ورأى ”توكفيل" 
قى معاملة السود شا لنشوب ثورة عخایه ے"() .great revolution‏ قفی المجتمع 
الذى تعد فيه المساواة هى المعيار » لايد وأن تلق اللامساواة الظروف المهياة التى 
تقود الأمريكان السود إلى الانخراط فى انقلاب يجنون من ورائه ما كان البيض 
يمنلکونه بالقعل. 

النمط الآخر من الطرق الضارة فى الحياة والذى كان مضاد! المساواة تمثل فى 
الحركة الصتاعية (J .industrialization‏ قبيئة العمل التى وصفها توكقيل" وضحت 
طبقة اللاك أو أرياب العمل فى مجابهة الطبقة العاملةء ومن ثم خلقت "أرستقراطية 
جديدة كان تعويلها الرئيسى على تنظيم عمل الآخرين من أجل تحزيز ثروة طبقة 
الملاك. ويدفع "توكفيل" هنا بأن فرص التجاح فى مجال الإنتاج تزايدت يسبب أن 
الحاجة لاقتناء المنتجات المصنعة صارت اكثر انتشارا بعد أن أصبحت الظروف فى 
المجتمع اكثر تكافرًا . فكل فرد متساو مع الآخر له الحق فى امتلاك ما يمتلكه ولجعل 
هذا الأمر ممكتا كان لابد من إنتاج السلع بتكلفة أرخص كثيرأ بحيث يمكن لجميع 
الناس أن بمتلكوها. ¥1 أن كفاءة الإنتاج ا يمكن تحقىقها بدون أن تجد الأرستقراطة 
الإنتاجية الجديدة طرقا للتسخير الأمثل لناتج القوة العاملة. وفى بسبيل هذا أدخلت 
طبقة الملاك تقسيم العمل إلى المجتمع» وكان على العمال الذين يريدون كسب عيشهم 
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أن يلتحقو! بالمصتم» وينتجون السلع بما يتفق مع تماذج العمل التى أقرتها العملية 
الجددة الأكثر كفاءة. وبالتالى فان العامل الذى كان من قبل حرفيا ماهر قبل 
إرساء هذا النظام الصناعى تراه متنازلاً الآن عن حرفته لكى يصبح عاملاً فى 
اللصتع. فلم يعد لديه خيارفى بيع قوة عمله إلى طبقة الملاك؛ كما سيشير ماركس؛ تلك 
الطيقة التى إستخدمت هذه القوة لتعزيز وضعها ونروتها على حسابت الطيقة العاملة... 
وأصبع منتميًا كلية لعملية الإنتاج الصناعى التى تمتلكها الأرستقراطية الجديدة 


مثلما كان الأمر فى مشكلة عبودية السود - يستعصى على فهمنا كىفية المحافظة على 
التزام بالصالح الام يقوم على الفضيلة المدنية فى ظل هذه العداوة الدفينة المىشكة 
على الاتفجار. 


أما التهديد الأخير الفضلة المدنية فقد تمثل قى فقدان الحرية السياسية. إذا كما 
سبق وأشرنا انتاب توكفيل خوف من آن يؤول الحال مع مرور الزمن إلى طغيان 
السعى وراء المنافع المادية الذى يمثل محورًا أساسيًا فى حياة دولة صتاعية جديدة 
على الدين وآثره الإيجابى فى تأهيل الأفراد وتزويدهم بالفضيلة. وساور توكفيل أيضًا 
قلق من أن يتحول المجتمع الأمريكى إلى بيئة من الأشخاص المتماثين المتساوين 
اللتفين دائمًا حول السعى وراء لذات تافهة مبتذلة يتخمون بها أنفسهم.") هذه 
الأنماط من الناس ل توجد إلا لنقسها فقط وليس لديهم أدنى هم بالآخرين يما فى ذلك 
وطنهم. ويما نهم فاقدو الاهتمام بالشئون العامةء ولا يتوفر لهم وقت لذلكء قهم 
يتطلعون إلى شخص ما يرعى مصالحهم. هنا يكون إهدار الأفراد لحريتهم السياسة 
عن بكرة أبيهاء وهم فى ذلك يحوإون الدولة إلى كيان أبوى يطلبون رعايته إياهم . 
وتعمل الدولة عن امتنان من أجل سعادتهم» ولكنها بسبب ذلك ترغب أن تكون الفاعلء 
والقاضى الأوحد. أما عنها فستوفر لهم الأمانء وتتنباً بلوازمهم وتمدهم بهاء وتسهل 
من متعهم» وتدير أهم اهتماماتهم» وتوجه وتدير صتاعتهم» وتضع القواعد لتعهداتهم 
وتقسيم إرثهم.( وفى هذا السياق تصبح همارسة الاختيار الحر قل نفعًا وأندر 


514 


حدوبًا ." والواقع أنه للمحافظة على هذه الصيغة الأبوية للحكومة لابد أن يخضع 
الأقراد لمزيد من التحكم من قبل هؤلاء المتولين للسلطةء وفى النهاية يصبح كل مواطن 
بمرور الزمن مستبا بالاإستخدام الأمثل لما يملكه من قدرات") ' 

ييدو كما لو كان 'توكقيل" يصف ورطة كثير من التاس فى حياتتا المعاصرة قى 
ظل ما يهاجمه كثير من المحافظين بوصفه دولة الرفاهية. فطبقا لهذه الرؤية يصبح 
الناس معتمدين على دولة تمارس الحكم فى صورة دولة ديكتاتورية تحسن رعاياها -عط 
dictatorship.‏ entاvoاne‏ وقحَذ ¥ تعد هتاك حاجة للطرق القديمة للاإستبدادية؛ 
حا الات والوحشية؛ فى الحفاظ على إحكام القبضة والسيطرة فى العالم 
الحديث. قفى هذا الشكل الجديد من الدولة المستبدة تلجاً الدولة لوسائل ألطق فى 
اخضاع المواطنين. والطغيان الذى بساور توكفيل قلق بشأنه نراه يستخدم أشكالا 
أكثر لطقًا من تلك التى ابستخدمت من قبل أنظمة الطغيان من الطراز القديم. 


فالطغيان الجديد "من شأنه أن يحط من شأن الإنسان بدلا من أن يعذيه.“") 


١‏ - توكفيل : الهوية والفضيلة المدنية 

يضم الفرد فى مجتمع توكفيل" نفسه فى ظل تقاليد أو عادات من شأنها الإبقاء 
على المساواة التى تمثل ضرورة لمحافظة الناس على حريتهم وحقوقهم الشخصية ء 
وعلى خلاف "بيرك" كان الفرد ”التوكفيلى؟ إذا جاز التعبير؛ أن يشكك فى الأشكال 
الطبيعية النظام الاجتماعى التى تضع الناس قى أدوار مختلفة وتسمح لتخبة منهم أن 
تحكم وققًا لكانتها المعززة فى الهرم الاجتماعى. ولكن بالنسبة ل توكفيل" تظهر 
اللساواة فى أبهى صورها داخل أنظمة تتيح للأقراد أن يشتركوا فى الأنشطة 
المستمرة للحباة الجماعيةء والحكومة المحليةء وفى صياغة أهداق. وغايات الجماعةء 
والحكومة المحلية. كما يجب على الأفراد؛ فى مجتمع توكفيل؛ أن يفصحوا عن قضائل 
مدنية معينة من قبيل ضبط التفسء والاعتدال كأساس للحقاظ على مناخ ملائم 
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للمشاركة الديمقراطية. ولكن على نفس درجة الأهمية بسيكون هؤلاء الأفراد؛ بقضل 
قدرتهم على صياغة حلول لمشكلات عامة فى أطر الحكومة المحلية؛ أشخاصا مستقلين 
تماما لا يتطلعون إلى رعاية الحكومة. علاوة على أن الأفراد فى مجتمع "توكقيل 
سيكوتون أناسًا من شأنهم أن يسعوا لاجتتاب الوقوع فى إغواءات المادية. وفى 
سبيلهم لهذا فإنهم فى سعيهم نحو المناقع المرتبطة بحياة تعظم من المادية سيكونون 
فى ريبة من أمرهم للسماح بهذه الأخيرة أن تسيطر على المجتمع. لأنه فى تلك الحالة 
سينتهى الأمر بالبعض إلى أن يكون افضل حال من الآخرين. وقتئذ ستقلل الدولة من 
مكانة الإستقلالية الاجتماعية لبقية المجتمع. 


۴- مدخل إلى مايكل أواكشوطء والمجتمع المدثى' 

مايكل أواكشوط" اانطes)ة0‏ امaاM1c‏ فقيالسوف يريطانتى محافظ من قلاسفة 
القرن الحشرينء يهاجم المنظور العقلانى ١۷نا‏ ممءءمم اءااه‌آاةء فى السياسة لأن 
النظرة العقلادية بالنسية له تحيل العرةة بالعالم إلى مجرد نظام من المبادئ والقوأعدء 
أو إلى مجرد رؤية تتزع إلى الكمال ناكرة أى اهتمام بالتنوع» غير مقدرة 'للأثر 
التراكمى" للخبرة."" فالخيرة عنده؛ أى العقلانى؛ لا تعد ذات أهمية إلا ققط فى 
ملاعمتها لخطة تظامية م۴۳٣٢ءء‏ عنادسعاورء ؛ مثل تلك التى قدمها هيجل؛ لإظهار 
القصد والغاية الكلية من الخطة التى تمثلت عند هيجل قى الكشف يمرور الوقت عن 
أهداف أخلاقيةء ومعنوية فى التاريخ. ولكن لكى نفهم السياق الفعلى احياتنا يجب؛ 
حسيما يرى ”أواكشوط" شأنه فى ذلك شأن "بيرك" و"توكقيل" أن نطرح الخطط 
العقلانية الخاصة بصيغة مثالية ٤٥۲١‏ لعاءهآءمم للنظام الاجتماعى جاتبا » وبدلاً من 
ذلك نركز على الطرق 'العرفية أو التقليدية" فى إتيان الأشياء." بمعنى آخر يجب 
علينا أن تفهم السياق اليومى لاحياة الذى يتخذ فيه الناس القرارات ويأتون الأقعال. 
وفى انتحاء هذا المنهج يمكننا أن تنفهم ويآفضل شكل كيف هى حياتناء› 'مؤهلون 
بمعرفة حقيقيةء وواقعية ملموسة للمصلحة الدائمة واتجاه حركة المجتمع.“" وإمدادنا 
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بفهم السياق الفعلى للحياةء وأيضا مناقشة رؤيته السياسة التى تيزغ فى وضع كهذا 
كان هو الهدف من كتاب أواكشوط عن السلوك الإانسانى” On Human Conduct.‏ 


4 - الفاعل الحر عند أواكشوط 

يستند فهم أواكشوط للحضارة الأورويية إلى مفهوم للفرد ك "فاعل حر" هه 
enوه.‏ قالفاعل الحر عتد أو اکشوط شخص تمیز د 'الذکاء عcہعوا]ااteہi.‏ الذی 
يتيح المرء التعرق على طبيعة الأوضاع التى يعيش فيها. ماذا يعنى أواكشوط 
بأوضاع المر» إنه يشير إلى أن كلا منا يشارك فى وضع تحكمه إجراءات» 
وممارسات أخلاقية متديرة للعواقب.*" والمقصود بالممارسة ١ءأاءة۲م‏ طريقة خاصة 
قى الحياة يمكن أن ينخرط فيها الأفراد فى مجرى تتبعهم لأهدافهم. ويناء على هذا 
تدل الممارسات على قواعد» وأعراف» ومعايير أو شرائع إساسية يتحتم على من 
بتخرطون فى ممارسة معينة أن بتبعوها۔ وهناك كثير من الأثماط المختقفة من 
الممارسات» ويالتالى قواعد كثيرة ومختافة تحكمها. على سبيل المثال؛ دعونا نكتفى 
بالقليل فقط من هذه الممارسات؛ هناك ممارسة التدريس» وممارسة الطب والمحاماة. 
والأبوةء وهكذا ."") والشخص الذكى هو من يفهم طبيعة القواعد التى تحكم الممارسةء 
ويكيف نقسه وفقا لها. والإخفاق فى التعرف على القواعد المشتركة السلوك المستخده 
فى التنظيمء والحد من التفاعلات وكبحها لا يلام عليه بسنوى من أخفق. على سبيل 
المثال إذا كان لى أن أسعى لممارسة مهنتى فى التدريس خارح معامير مهنة التدريس 
ساکون فاشلا كمدرس. هذه المعاییر تتطلب منی أن قوم بإعداد محاضراتىء» وأن 
أحترم وجهة نظر الطلاب.... الخ. فإذا قمت بإلقاء محاضرة بدون إعداد ويدون 
احترام للطلاب لن أكون قادرا على تتبع خيارات مهنتى» ولا على الانخراط فى 
الأنشطة العامة التى يشار إليها بالتعليم والتعلم. 

والشخص يكون فاعلا حرا عندما لا يكون مدفوعا بدوافع بيولوچية أو دوافع 
أخرى. إنه قادر على فهم الممارسات الأساسية التى يجب أن يوقق نفسه وفقًا لها فى 
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مجرى الانخراط فى أنشطة من اختياره؛ مثل التدريس أو الأبوة .. الخ." ومن ثم 
سيبدو الشخص غير الحرء ويحكم ما لديه من عواطف خارح السيطرةء غير قادر على 
فهم الممارسات التى يجب عليه تعلمها بغرض الانخراط فى أنشطة داخل المجتمع 
يختارها بذاته. والناس أحرار لأنهم أفراد أذكياء قادرون على قهم الممارسات المختلقة 
للمجتممع » ومن ثم فهم قادرون على استخدام هذه الممارسات فى المشاركة فى أنشطة 
تعد الأهم بالنسية لأتفسهم. ومن تم يصبح السؤال: أى توع من الأطر الاجتماعية 
نمكن أن بكون الأفضل لتأمين حياة الفاعل الحر؟ وآى نوع من الأطر الاجتماعية 
بسيحبط هذه الحياة ؟ 


ا١1۷ المجتمع المدنى هااا والمجتمع الأشمل ءهاآء۲ء‎ -٥ 

بقارن "أواكشوط" بين المجتمم المدنى كهااااء والمجتمع الأشمل كهاآءاveاہu‏ 
وهما صيغتان للحياة توجدان فى آورويا الحديثة ويينهما تسود حالة من التوتر. والمؤكد 
هنا أن المجتمع المدنى كهااااه يمثل صفة مثالية المجتمع» لا يمكن على أية حال أن 
توجد قى صيغة مكتماة. ورغم ذلك هناك نماذج من طرق الحياة أو الممارسات 
السائدة توحى بامكانية حدوتها.“ ومقما أشرنا للتوء هناك كثير من الممارسات ' 
المختلفة التى تتعلق بعدد متنوع من الأتشطة المختلفة التى قد يختارها الأفرادء بداية 
من الطب» وتكوين أسرة إلى الشراء والبيع.. الخ. وفى المجتمع المدنى تحدد هذه 
الممارسات فى ضوء 'قواعد للسلوك" اucلہەء‏ ٤ه‏ كمانہ يجب على الأقراد المشاركين 
معا فى إحدى الممارسات أن يتبعوها. وياتباع قواعد الممارسة يفهم كل طرق فى 
علاقةء محكومة يممارسة معينةء ما يتوقعه من الآخر وكيف يقسر أفعال الآخر (") 
وهنا قنحن نعترف بسلطة شروط معينة فى إتيان أفعالنا أو تصرفنا.") على سبيل 
المثال» بحكم ممارسة الشراء والبيع فإننى كمشترى أكون على دراية بما يمكن توقعه 
من البائم عتدما أتعامل معه»ء ويالطريقة تفسها يفهم اليائع سلوك المشترى فى ضوء 
هذه الممارسةء ممارسة الشراء والييع. فى المقابل نجد المجتمع الأشمل ءھاآءإ۷eہں‏ 
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عبارة عن صيغة من المجتمع يقر قيه جميع الأعضاء بآهداف مشتركةء يوفق كل فرد 
فى المجتمع نفسه وفقًا لها. هذا النوع من الارتباط يشير إلى ”غرض مشترك محدد 
فى مجرى تتبع غاية أسابسية يقرها الجميع"' وفى الامتثال للمعايير المرتبطة بتحقيق 
الغرض العام تكون قدرنتا على الاتخراط قى تنوع واسع من الأنشطة المرتبطة بالقعل 
الحر مقيدة جدا من اجل تحقيق الغرض المشترك أو الغادة الأسابسة. 

ومن ثم لو افترضنا أن المجتمع المدنى قد أصبح النمط الرئيسى فى الحياة 
الأورويية الحديثة لكان للنزوع نحو إرساء 'الحرية" الغريزية داخل الفعل أن يصير الهه 
الأساسى للمجتمع. لكانت القفضيلة المدنية الرئيسية فى المجتمع هى الاإستقلالية 
الشخصية التى تكتسب من خلال أكمل فقهم ممكن للقواعد التى تحكم الأنشطة التى 
يرغب الشخص فى الانخراط فيها. قرغم أن فكرة المجتمع المدنى تظل فى النهاية قوية 
فى أورويا إلا نها لم تتحقق كاملة.ء ولم تصبع النمط الرئيسى قى الحياةء ويدلاً منها 
برزت الصيغة الكلية ءهاتء۲م۷امس أو ما اسماه اواكشوط أيضا ب مؤسسة المشروع 
الإلزامی“ compulsory enterprise association‏ کتمط بسائد فی الحیاة (*) عندما 
يكون هذا التمط من الارتباط هو المحدد ل ”صفة الدولة"» بالإضافة إلى التعهد بصالح 
عام وأساسى فإنه يرسى دعائم عهد من حكم طبقة إدارية أو حكومة تفرض نظامًا 
على الجميع على آمل تحقيق الغايات المنظورة. فى هذا السياق على الأفراد أن يكيفوا 
حياتهم وفق حاجات معينة لتقتصر على تلك الأنشطة التى يقرها الغرض السائد. 
والطبقة الإدارية المتفذة لهذا الغرض. فالحكومة كمؤسسة تمثل مشروعا إلزاميًا إنما 
تقدم خيارات أساسية للناس بصدد طريقة عيشهم» وغالبًا ما يكون هؤلاء الناس غير 
قادرين أو ليس لديهم الاستعداد لأن يقوموا بتلك الاختيارات لأنقس ي( . 


7 - المجتمع المدتى › والسياسةء والحكومة 
تشير الحياة السياسية فى المجتمع المدنى إلى حق المواطنين فى مراقبةء وتقييم 
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تغبير أو تعديل هذه القواعد. فهناك داخل المجتمع المدنى مجموعة من الإجراءات 
العروقة known procedure:‏ یتم بمقتضاها هذا الجدالء والیحت. وما بقصدہ 
أواكشوط بهذه الإجراءات هنا إنما يتمثل فى قواعد العملية السياسية التى تحكم بسن 
القوانين وتعديلها.(“ ففى نظامنا السياسى (للولايات المتحدة المترجم) نجد أن 
امتاقشات والقرارات ذات الصلة بالقواعد الحاكمة للمجالات المختلفة من النشاط لايد 
أن تسن بما يتوافق مع عملية سن القوانين التى أرسى دعائمها دستور الولايات 
المتحدة. على سبيل المثال لنقل إنتا بعد إجراء ما هو معتاد من تشاور فى الكونجرس 
سلمنا بوجود حاجة لتغيير الطريقة التى تستخدم بها الساحات العامة من أجل 
أغراض الاستجمام. قفى الوقت الحاضر نجد أن القواعد لا تسمح بهذا المدى والتنوع 
الواسع من الأنشطة التى يطالب بها الناس. فالساحات العامة تسمع بالتنزه» والصيد 
ولكتها لا تبيح قيادة الدراجات البخارية. الملشكلة التى قد تظهر هنا أن المنزهين 
لا يريدون منح مساحة إضاقية لرائدى الدراجات البخارية مما قد يحدوا بالأخيرين إلى 
أن يدخلوا فى مناطق مخصصة طبيعنًا للمتتزهين. وعندما يحدث أن تدخل الدراجات 
البخارية فى مسارات التنزه ققد يعتقد المتنزهون أنهم قد يتعرضون للإصابةء وأن 
ممرات المتنزهين كذاك ستتعرض إلى التلف. التحدى أماح العملية السياسية فى موقف 
كهذا يتمتل فى تحديد القواعد التى تتيع جميع الأنشطة المختلفة التى قد يختار 
الأقراد - باختلاف أنماطهم الانضمام إليها أثناء وجودهم فى الهواء الطلق. 

إن دور الحكومة فى الوضع السياسى للمجتمع المدنى يتمثل فى إيجاد طرق من 
شاآنها التقليل من التصادمات ك٠‏ ءاام بين "المواقف المتصارعة؛ بحيث يمكن تحديد 
قواعد للسلوك تتيح للأفراد المشاركة فى تلك الأنشطة التى يختارونها لأنقسهم. وهنا 
ل تصر الحكومة على أن يتقبل جميع المواطنين فى ظل تمط المجتمع الأشمل -اsمvآہں‏ 
ها طريقة الحياة التى تطرحها رؤية قاعدية للمجتمع الأفضل المنتظرء بل تقدم طريقة 
للتوقيق بين الحاجات المتباعدة بحيث يمكن لسائقى الدراجات البخاريةء رجوعًا إلى 
ا لمثالء والمنتزهين آن يستمتعوا - دون صراع - بالمتنزهاتء والهواء الطلق.(* قى 
وضع من هذا النوع تقدم الحكومات قواعد للسلوك ليس من شأتها فرض أهداف 
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جماعية على الناس بل لتمكنهم من اتباع أتشطة من صميم اختياراتهم بأقل قدر من 
الإحباط.(). 

ومع ذلك فالسياسة التى لا يدور حولها المجتمع المدنى تعد على الدرچة تفسها من 
الويضوح. ف أواكشوط لم يكن ليستخدم كلمه السباسة sءاااامم‏ ليشير إلى ذلك السعى 
اللحصور فى الأشياء التى تسهل من الرغبة فى مجرد الإشباع »« لستا فى حاجة إلى 
كلمة سياسة" أنميز الاتخراط فى رغيات مشبعة أيا كانت تلك الرغبات ."/) لأنه فى 
السياسة التى تبغى الإشباع تجد جميع الأمور محصورة فى إقامة نظام لتوزيع تلك 
المناقفع التى تشيم الرغبات الأساسية. وقد ناقش رولز" كما رآيتا ميادئ العدالة فى 
توزيع المتافع العامة التى يحتاجها جميع التاس» وكانت توقعات روز" أن النظاح 
السياإسىء» والاقتصادى من شانه أن يبوزع المناقع يما بتفق مع هذه الميادئ » وقد حدد 
الناس فى واقع الأمر هذه المناقع فى إطار ما أسماه بالوضع الآصلى كضرورة لتأمين 
الرغيات الأسابة. 

ولكن فى التأكيد على إشياع الرغبة فنحن؛ حسب أواكشوط؛ تقلل من التوكيد 
على شىء له تفس الأهمية إن لم يكن أكثر. فهى يرى أن المجتمع ا مدن فى قدرته على 
تحقيق تتوع من الممارسات التى من الممكن للأفراد اختيار المشاركة فيهاء والغفرض 
الذى يمكن أن يكون لدى التاس فى الانتفاع من هذه الممارسات» من شأاته أن يقدم 
سياقًا يقدر الأفراد فيه على الاتخراط فى أنشطة تجلب ممارستها مشقة لهم. وهذه 
الرؤبة تمثل جوهر ما يدعوه أكشواط بالنزعة المحافظة صااو۷٣#ءمهت.‏ فهتاك مالنسية 
له "علاقات لا ينتظر من ورائها نتيجة بل يتم الاتخراط فيها لكونها هدقا فى حد ذاتهاء 
والاإستمتاع بها بكون لمجرد ماهيتها وليس "There are relation- ®".4aia3 U‏ 
ships...in which no result is sought and which are engaged in for thelr own‏ 


sake and enjoyed for what they are and not for what they provide “. 


على سبيل المثال إن المتعة التى يتتظرها لاعب البيسيول من هذه اللعبة تتبثق عن 
تشاط اللعية تقسها. فيالنسبة للاعبى البيسبول يجب أن بكون الشىء الممتع فى اللعبة 
(وتحن نعلم بالطيع أن هذا ليس هو الحال دائمًا » خاصة مع الإضرايات فى الأعواح 
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الأخيرة) هى تلك الأنشطة المرتيطة قعل اللعب تقسه: صرب الكرةء المراوغات الميدانية. 
الجرى وراء الهدف ... إلخ. فاللاعب يحب اللعبة لنقسهاء بما فى ذلك جميع العتاصر 
المرتبطة بها مثل الملعبء وفرق التشجيعء وا لإثارة. وهذه الأشياء ترمز للمكان الذى 
يمكن للإاعب فيه الاتنخراط فى أتشطة تعد ممتعة فى حد ذاتها. ويالإضافة إلى 
الرياضيات هناك كثير من الآنشطة التى قد يسلم أواكشوط بأتها ممتعة فى حد ذاتهاء 
ومن أجل ذاتها؛ وقد يشير فى ذلك إلى الصداقة."") والمهام الفكرية » والاستماع إلى 
الموسيقاء أو مشاهدة الفتون الجميلةء ومساعدة الآخرين فى حاجاتهمء وحب الآخرين 
إلخ. والتزعة المحافظة بالنسبة ل "اواكشوط" تشمل جميع الأنشطة ... التى لا يكون 
البحث عن المتعة فيها متطلقًا من التجاح فى مشروم ماء يل من ألفة الاتخراط فى 
هذه الأنذ اة *(") ٠‏ 


والمؤكد هنا أنه لا يمكن لجميع العلاقات فى المجتمع المانى أن تكون على تمط 
ما تحتفى به التزعة المحافظة عند أواكشوط. فالواضح أن بعض العلاقات فى المجتمع 
المدتى لا يتم الاتخراط فيها لمجرد ما يرتيط بأنشطتها من لذات» يل لأن هذه الأنشطة 
تمع شيئًا مرغويا . على سبيل المثال يبحث المشترى عند البائع عن منتج» والعامل 
ييغى الاجر من رييب عملهء وهكذا. ومن الخطاً أن تدقع بأن ما يجعل هذه الأتواع من 
العلاقات ممتعة هو مجرد القيام بأداء ما يرتيط بها من أتشطة. فالناس إتما 
يستمتعون بالشراء عندما يمكنهم شراء ما يريدون من سلع يأسعار معقولة فى 
نظرهم» كما أنهم يستمتعون بالبيع عتدما يحققون ريحا جيدا » وهكذا. ولكن القليل 
متهم هم من يستمتعون بهذه الأنشطة لمجرد نهم يؤدوتها(. 

على آية حال حتى عتد متاقشتتا لأمور فى المجال السياسى ذات صلة بالأنشطة 
التى لا تمارس للغرض فيها فى حد ذاتهاء بل من أجل تحقيق أغراض بعينهاء فإن 
همتا هتا- من وجهة تظر اواكشوط- لايد أن يكون متصبا فقط على تحديد قواعد 
التشاطء وليس على قدرة هذا التشاط على إنجاز غايات بعيتها تقدم منافع محددة. 
وتشيع رغبات معينة يالنسبة ليعض التاس. على سبيل المثال قى مناقشة العلاقة بين 
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اللاك والعمال لايد أن يكون اهتمامنا منصبا على تحديد القواعد التى تحكم الأنشطة 
الخاصة بكل طرف فى علاقة هذه الأتشطة بيعضها اليحض. ولن نكون حيننّذ بصدد 
تحديد قدر وأنماط منافع محددة يجب أن يخرج بها كل طرق مثل معدلات الريح 
بالنسبة للملاك» أو مستوى معين من الأجور والمنافع بالنسبة للعمال. وقى إطار 
ما يحكم علاقة امالك بالعامل من قواعد يكون كل طرف حر فى السعى لتحقيق ما 
يضبو إليه من غايات من قبيل الأجور أو الأرياح بالتسية لكل طرق. تتجسد وجهة 
النظر هذه فى سياسة المجتمع المدتى عند أواكشوطء تلك السياسة التى تتمثل خطتها 
أو أجندتها الرئيسية قى إعلاء الاهتمام بتحديد القواعد الأساسية الحاكمة للممارسات 
المتتوعة فى المجتمع» وفى الوقت نفسه تجنب مسالة جعل السعى وراء غايات بعيتها 
لإشباع رعبات خاصة بمثابة النشاط الرئيسى للسياسة. 

ومع ذلك نجد أن الاقتصاد السياسى الحديث والسياسات الحديثة إنما تدور حول 
وجهة النظر الأخيرة. والسيب فى هذا الوضع هو النفوذ الشديد لاقتصاد يشدد على 
إشباع الرغبات الكثيرة للناس بما يتفق مع دولة ملتزمة بإقامة هذا النوع من المشروع 
الاقتصادى. فى هذا السياق نجد آنه متاح للناس شراء ما بيتغوته فى هذه الحياةء 
حیث یسعی کل شخص لإجراز كل ما يقدر عليه من مناقع. إلا أن هذا النوع من وضع 
السوق بكون معرضسًا لمشكلات مختلفة بما فى ذلك وعلى حد ما يذكر أواكشوط؛ 
”أعداء خارجون وفساد د|ıylJk“ .external enemies and internal corruption‏ ومن تم 
يصبح مطلوب من الدولة التدخل لحماية وضع السوق من أعدائهء الأمر الذى لا يتحقق 
لها إلا عندما تكون قادرة على ترسيخ نفسها كمؤسسة فعالة للمشروع الإلزامى. ومن 
خلال دورها هذا تقوم الدولة بإدارة الاقتصاد من خلال تشكيل المنظمات البيروقراطية 
التى تنظم عمل المجتمع. حيث ينظم العمل على أكمل وجه ممكن من الكفاءة. ثم يتم 
بعد ذلك توزيع المناقع الناتجة عن هذا العمل على أعضاء المجتمع. مع ذلك قنحن أعلم 
بما يتكبده الناس من جراء هذا التهج فى الحكم. فالأفراد يأخثون دورا يحدد مهامهم 
فى المجتمع حتى فى إطار كونها ضامنة لمنافعهم الأساسية. ويمد هذه القاعدة على 
استقامتها نجدهه؛ أى الأفراد؛ متقبلين لتلك الحياة التى يقوم على تنظيمها فاعلون 
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آقوياء متحكمون فى المنظمات البيروقراطية التى يجد الناس جميعا أتفسهم فيها. 
وعلى اثر ذلك لا يعد الناس قادرين بعد ذلك على القيام باختياراتهم» بل فى المقابل 
تقوم المنظمة التى هم جزء منها بتحديد المسار الكلى لحياتي(") . 

لاذا يهدر التاس حرياتهم بهذه الطريقة؟ أحياتًا وفى بحثنا عن أنشطة يمكنتا أن 
نترك من خلالها بصمتتا قى هذا العالم نجد أتفستا قد اتخرطنا قى مجالات 
لا تتاسبنا. فنحن قد نجرب الحياة الفكرية لكننا نجده نشاطًا شاقًا جدًا » أو قد نشرع 
قى حياة محورها مساعدة الآخرين ثم نكتشف أننا لستا بسعداء فى ذلك. ولأننا 
لا نرغب مواجهة الفشلء نجد الكثيرين منا يميلون إلى المسار الآمنء ويدلفون إلى تلك 
المجالات التى يمكنهم فيها جنى المنافع التى تضمن لهم وضعا ملائمًا فى الحياة 
niche ¡n fe‏ 4ء حياة يمكن لمعظم الناس فيها ¥ يصبحوا تاجحين !لا عندما يعملون 
وقق القواعد الخاصة يمن ندير الجتمع. ومكاسب الحياة فی وضع کھد ا 
الملشروع الإلزامى- إنما يمثل عزاء لمن يهدرون استقلالهم لأنهم يفتقدون للقدرة أو 
فن ن 


فتحن إد نعتتق هذا النوع من الحياة التى تنحصر فى إشباع الرغياتء إنما تمهد 
السبيل للمجتمع الأشمل ye‰5اuni‏ ذلك الذی بسعی لإمدادتا بما ذرید من رغبات» 
إلا أن هذه الطريقة تسفر عن تهدم المجتمع المدنى الذى يمثل أساس الحريةء والفعل 
الكر ٠:‏ .وقد يكون فى ذهن ”أواكشوط" هنا دولة الرفاهية الحديثة التى تقف 
يعتقد البعض» على إرضاء من يريدون رعاية الدولة لهم. أما عمن يريدونء من بقبة 
المجتمعء أن يتحمل مسئولية حياتهم منطلقين من مهام يحددونها بأنقسهم على نحو 
فردی ‏ فدائما ما تعترض جهودهم الحاجة إلى خدمة الأهداف الأكير للدولة والخاصة 
بتوفير المناقع الأساسية التى تشبع الرغبات المادية المختلفة للمواطنين. 

إذن فالمجتمع المدنى كهااااه غالبا ما يتهدده هذا الوازع الدفين لإهدار الحرية 
ومن تم يبقى هناك خوف من فقدان الحرية عند "اواكشوط" بالقوة نفسها التى وجدناها 
عند توکفیل۔ ومتلما ذکر بتکین" ١آ)اآ۴ ۸٣٣۵‏ إذن فإن أواكشوط قد بساوره خوف فی 
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السباسة؛ شأنه فى ذلك شان 'توكفيل؛ من "ذلك التوجه النفعى قصير اانظرء والأنانى 
الذى بتميز بضيق الأفق والتتافس الصرف”" الذى يساعد وضع السوق الحديث على 
بزوغه. فالأفراد فى مجتمع ”أواكشوط" لن يتسنى لهم امتلاك الفضيلة المدنية ما لم 
بفصحون عن قدرة على التوجه الذاتى»ء واحترام تلك القواعد التى تسهل من أهداف 
الحياة التى يحددها الفرد لنفسه. 

يبظل هناك فى رؤبة "اواكشوط" للسياسة أبعاد قد تكون مثار متاعب بالنسبة 
لكثىر من الناس. ففى التشديد على أولوية القواعد التى تحدد الممارسات المنظمة 
للسلوكء لا يفرد "أواكشوط" مكانًا لتتبع الفايات داخل المجال السياسى » ولكنه - 
مما دقع بنيامين بارير ١إ#طءة8‏ «أصهزمه8 - إذ يهدر مكانة الغايات لصالح القواعد 
الحاكمة للسلوك إنما يستبعد من السياسة تلك الهموم أو الاهتمامات بأمور معينة مثل 
"توزيع مناقع أساسية مثل الحقوقء والمساواةء والعدالة."" وقد يسال البعض: كيف 
يمكن القواعد التى تتظم السلوك أن تكون دائمّا منصفة إذا لم يؤخذ فى الاعتبار تلك 
الاهتمامات الخاصة بتوزيع الحقوق الأساسية- الذى يعد هدقا محوريا فى الحياة 
الحديثة- كبعد ضرورى للحياة السياسية؟ إن التفسير المحافظ للسياسة لدى 
”آواكشوط" ينحى هذه الاهتمامات جانبًا » لأنه قلق ألا يقوم أى نظام التوزيع» حتى 
ذلك المعنى بتحقيق غايات صالحةء إا فقط بتقويض فرص الاستقلالء والحرية التى 
يمكن أن تمنحها السياسة المكرسة لتحديد إجراءاتء وقواعد المجتمع المدنى. 


۷ - الرد وأالرد المضاد 

كىف بختلف ”أواكشوط" فى رؤيته للهوبة عن أقرانه من المحافظين؟ فى حالة 
بىرك › و توكقىل تتمتل سس الهوبة فی القيم الجوهردة. وشذه القيم أنما نوحی 
بطريقة للحياة يجب على الناس أن يوفقوا حياتهم وفقا لها. فبالنسبة ل "بيرك" على 
المرء أن يوجه حياته بحيث تلائم النظام الطبيعى للوظائف, والمكانة فى المجتمع. 
وبالنسية ل ”توكقيل" تتشكل الهوية من خلال المساواة وما تصاحبها من قيم» خاصة 
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أهمبة مساعدة الأفراد على صياغة أهداف مشتركة مع الآخرين. وعتدما تواجه 
بضرورة الاختيار بين المشاركة الجماعية والمساعى الخاصةء فإن معايير المجتمع» عند 
"توكفيل" » تدقع ال مره فى سبيل الاختيار الأول على حساب الأخير » با ثل يعطى 
"بيرك" الأولوية لاتباع طرق فى الحياة ترتبط بالنظام الطبيعى. 

ولكن القيم الأساسية بالنسبة ل ”أواكشوط" التى تحدد الجميع طريقة عامة فى 
الحياة إنما تمثل خطورة على الحرية الشخصية فى المجتمع المدنى. فقد رأى 
اواكشوط المجتمع قائما على الممارسات والقواعد التى برغم آنها لا تملى على كل 
فرد ما يجب أن يفعله فى حياته» فهى تعطيه الفرصة لتحديد تلك الحياة. ودور الحكومة 
ينحصر فى مساعدة تلك الممارسات ومتع تقلصها بواسطة دولة الرفاهية التى ما أن 
وجدت فستعين للناس هويتهم نازعة منهم حرية تحديد طرقهم الخاصة قى الحياة. 
ويهذه الطريقة فالفرد عند ”آواكشوط" يفهم الفضيلة المدتية على أنها تعتى احترام 
العمليات الجماعية للمجتمع بما فى ذلك فهم الحاجة للامتثال إلى قواعد عادلة. كما أنه 
أى الفرد عتد ”اواكشوط» وعلى وتيرة 'توكقيل" من شأنه أن يفهم الفضيلة المدنية 
كإشارة لرغبته فى ألا يصبح معتمدا على الحكومة»ء إلا أن الاختلاف بالنسبة ا 
اواكشوط" فى أن الإحساس بالمسئولية بالنسبة له إنما يترعرع من خلال القواعد التى 
تفرد مكاتا لممارسات تسمح بمدى واسع من الخيارات الفرديةء وليس بواسطة 
جماعات تركز انتباه الفرد على الالتزام الديمقراطى نحو المساعدة فى تشكيل الغايات 
العامة. ومن بين الثلاثة الذين ناقشناهم فى هذا الفصل يأتى أواكشوط الأقرب من 
الانتقال إلى الطابور الليبرالى. 

وإذا نحيتا القروق بين المحافظين الثلاثة جانبا » فما هو- ويصفة عامة - نصيب 
كل منهم فيما هو محتمل من نقد للرؤى اللببرالية التى ناقشناها سابقًا » متضمتًا ذلك 
کل ذا 7 

التقد المحتمل للرؤى الليبرالية المجتمم المدتى الذى كان من شأن المحافظين أن 
يقدموه يتمثل فى الخوف من أن توجه الفردية الليبرالية الناس بعيدا عن الاهتمام 
بالفضيلة المدنية التقليدية. بالنسبة ل "بيرك ستعنى هذه المحصلة تقلص الاهتماء 
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بالتقاليد المرتبطة بمساهمة كل فرد فى سير أحوال المجتمع » قى حين أن قدراته تتيح 
له عمل ذلك. ويالنسبة ل ”توكفيل يعنى هذا الوضع أن المساواة ستصبح يساسا لشكل 
من التمركز حول الذات أو الأنانية ءاوه بحیث لا یصبح لدی التاس آی اعتبار قى 
الحاجات الخاصة بالمجتممع الأكبر. أما بالنسبة ل ”اواكشوط" فإن هذا يعنى أن 
الأفراد» ولأنهم أحالوا سلطة حياتهم إلى الدولة التى تمدهم بالمناقع الأساسيةء فهم 
لىسوا قادرين على القعل القردى الحر. 

وعن المؤيدين الليبراليين المجتمع المدنى فكان من شأنهم جميعا التسليم بأن 
النزعة الفردية يمكن أن تتلف الشعور بالفضيلة المدنية » وتقوض الالتزام العام بتأمين 
الحريات الأساسية الجميع. ولدرء وقوع هذه المحصاةء تملك الأمل كلا من هؤلاء الكتاب 
فى المحافظة على نوع من الفضيلة المدنية التى يمكن أن تكبح هذه الروح الفردية بطرق 
تتجنب إطلاق الآثار الضارة. فعلى سبيل المثال تحدث لوك عن فضائل التسامح» وعقلية 
'لتعش وتد ع غيرك يعيش التى يوحى بها التسامح. فی حین أن کتابًا آخرین وعلی نحو 
خاص 'رولز"» ومیل" وٴهیجل" لم يكتفوا باخلاقيات التسامح» بل كتب كل منهم حول 
أشكال مختلفة من الاحترام المتبادل. فالتزام "رول" بالعقل العام سعى إلى خلق تشاور 
لا يقوم فيه القرد بمجرد الاعتراقف بحقوق الآخرينء يل بالاإستماع» والأخذ فى الاعتيار 
ارؤى أو مواقف الآخرين فى مجرى إقرار الأحكام العامة. كما حافظ "مل" على أهمية 
منح الأفراد لبعضهم البعض,» احتراما يسمح لكل منهم أن ينمى أو يطور من الملكات 
الطيا. أما "هيجل" فقد خامره الأمل أن يضم الأفراد فى تقابات تشرف عليها دولة 
أخلاقيةء وتوقع ألا ينحصر ما يمنحه هذا الوضع المؤسساتى لكل فرد فى الحقوق 
الأساسية وحسب» بل أيضًا فى احترام الصالح الأعم للمجتمع. 

والليبراليون فى محاولتهم تجنب التشعبات السلبية لا طرحوه أنفسهم من نزعة 
فرديةء أشاروا أيضنًا إلى إرساء هياكل حكومية تحمى حقوق المواطنين ضد اقتحام 
الآخرين. فالدولة الوحدوبة عاهاء رعهاامن عند "هويز" مجهزة بجميم السلطات التى 
لايد أن تمتلكها لحماية الحقوق امكفولة للأفراد. وقد كان كل من لوك وكانط ومل 
وأرولز" يأملون فى قلب الاستبداد المطلق الذى أوحت به دولة هويز الوحدوية عن طريق 
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خلق دولة تقوم على فكرة الفصل بين السلطات. إلا أن خوف المحافظين كان دائمًا من 
أن تنمو الدولة الليبرالية فى سلطتهاء وياسم تلبية أهدافهاء إلى حد أن تأتى فى النهاية 
معارضة لالتزامها بتأمين حقوق الجميع. وقد رأينا الميل نحو إظهار اهتمام بهذا التمط 
فى خوف "بيرك" من الحكومة الثورية القرنسية التى كان لها آن تدمر جميع التقاليد 
التى كانت موجودة سابقًا بما فى ذلك الدينء وحقوق اللكية الخاصةء وفى هه 
"توكفيل" من أن تصبح الحكومة المركزية فى صورة الأب الذى يتحكم فى حياة كل 
المواطتين» وأيضا فى تفضيل ”اواكشوط" للفعل الحر الفردى» وشجبه للدولة كمشروع 
إلزامى. أما الحجة المتعلقة بالطريقة التى يجب على الحكومة أن تحمى بها حقوقنا فهى 
تثار اليوم بين المحافظين والليبراليين على تفس الوتيرة السابقة. 

إلا أنه فيما يتعلق بهذه المسالةء إن الطرفين يشتركان فى هم مشترك. حيث 
ينادى كلاهما بمصادر للسلطة خارج الحكومة لإحلال التوازن قى الحكم ومن ثم تمذم 
الحكومة من أن تصير من القوة بما لا طاقة للناس به. وجديرٌ بالجمعيات الطوعية عند 
"توكقيل". والانتماءات المحلية للجيرة عند ”بيرك والممارسات المشتركة ل "أواكشوط" 
أن تحقق هذه الغاية. كما يآخذ الليبراليون نقس المسار عندما يتادون بشرائع من قبيل 
الآغلبية المقيدة عند لوك ورؤية المصالح المتنافسة المجتمع عند كانط" والتزام "مل" 
بمشاركة بيئة العمل فى إقرار متطلبات الوظيفةء واحترامء وحماية الجماعات قى 
ا لمجال غير العام عند 'رولز". ففى كل من الموقفين إذن » يرى المحافظون والليبرالىون 
المجتمع المدنى كمكان يتمتع بحيز مستقل يمكن للناس فيه الانضمام داخل مؤسسات 
وروابط تعمل کمصد» وكاب لسلطة الدولة. 

بالنسبة المحافظين نجد الحيز المستقل مدعماً يواسطة تقاليد وجدت فى أشكال 
مختلفة من الجمعيات يعتبرها أعضاء المجتمع جوهرية بالنسبة لتنمية هويتهم » فهناك 
التزامات قوية بدعم وجود حيز مستقل وفقًا لاحترام له تاريخ طويل لجموعة من 
التقاليد التى وجدت فى المؤسسات الدينيةء والأسرء والجيرةء أو الجمعيات الطوء.ة 
الأخرى. وبالنسبة اليبراليين فهذه التقاليد ليست مقبولة إلا بمقدار حفاظها على معابير 
وجدت فى البيئة الأخلاقية للمجتمع المدنى خاصة الالتزام بتأمين الحقوق الأساسية قى 
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إطار وضع يوجد فيه التزام قوى بالفضائل المدتية لكل من التسامح» والاحترام 
المتبادل. ولكن عندما تهدد هذه التقاليد المدعمة للحيز المستقل. هذه الفضائل المدتية 
بتعليم الناس أن يتصرفوا بصورة غير متسامحة تجاه من يختلقون معهم»ء أو حيثما 
تنكر هذه التقاليد أية أآهمية للاحترام المتبادلء قإن هذه التقاليد التى يطرى عليها 
المحافظون بإفراطء تكون بالفعل ضارة وليست داعمة للمجتمع المدنى. ومن ثم فإن 
السؤال الذى دائمًا ما يطرحه الليبراليون على المحافظين هو : ما إذا كان هؤلاء 
الأخبرين على استعداد لاتخاذ موقف مثل هذا المثير للشكوك تجاه تقاليد تعتير ضارة 
بالبيئة الأخلاقية للمجتمع المدنى ؟ 

فريما كان لليبراليين أن يرفضوا ما طرحوه أنفسهم من رؤية أوردناها فى بداية 
هذا الفصل عندما ذكرنا أن الليبراليين يبون نظريات للمجتمع المدنى تقوم على ترسيخ 
كل من الالتزام بالحريات والمؤسسات المطلوية لإحراز هذه الحريةء حتى وان كان هذا 
يعنى الإطاحة بالتقاليد. وقد يدفع الليبراليون أنهم على نقس القدر من الاهتماء 
بالمحافظة على تقاليد صحية مثل المحافظين. فالواقع أن كل من الكتاب الليبراليين قد 
بدقع بأنه يأمل فى تقاليد من شانها تعزيز المعالم المحورية للمجتمع الذى يتطلع إليه. 
ف لوك كان سيمل فى تقاليد تضمن التسامح» وهيجل كان سيتطلع إلى تقاليد 
تصون حياة النقابات» و مل كان سينشد تقاليد تضمن التقصى العلتىء والتسامح» 
وكان ل "روز" أن يمل فى تقاليد مجسدة فى أشكال أكثر اكتمالاً من الإجماع 
المتداخل. فالتقاليد التى يدعمها الليبراليون فى كل حالة قدموها تجعل من الحقوق. 
والحرية هدقا أساسيا ورئيستاً . وإذا ضريتا هنا أحد الأمقةء بالنسبة للببراليين, لقلنا 
إنه حيثما تعد التقاليد الدينية ذات أهميةء فإنها لا تكون مقبولة إلا عندما ترتبط 
بتسامع» ویا حبذا لو ارتبطت باحترام متبادل ايض . 

وقد يتساعل المحافظون مع ذلكء بدون إنكار لأهمية التسامع» والاحترام المتبادلء 
إذا ما كان الليبراليون تفوتهم حقيقة كون كثير من القيم الجوهرية التى يحتاج الناس 
إليها - بغرض إضفاء المعنى والقيمة على حياتهم - تعد بالفعل متضمنة فى التقاليد. 
ليست الحرية فقط هى التى ترتبط بتقاليد معينةء بل أيضا الحياة الدينيةء والكثير من 
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القيم المهمة المرىجودة فى المجتمع. وهنا آخالنا نرى السعادة مرتبطة بالمشاركة فى 
مجموعات طوعية كما هو الحال عند ”توكفيل"ء أو شكل الحياة المرهون بالدينء والنظام 
الطبيعى كما عند "بيرك" أو السعادة المتحققة فى الانخراط فى الأنشطة الممتعة فى حد 
ذاتها كما عند "أواكشوط". ومن الأهمية ألا نهمل أبعادا أخرى من التقاليد غير الحرية. 
وقد يتساعل أحد المحافظين: أى خير بتبقى لذا فى الحرية إذا ما فقدت جميع المثل 
الآخرى المهمة- التى تعطى القيمةء وا مغزى الحياة أهميتها أو دمرت فى مجرى عملية 
اكتساب الحرية؟ وهه القضية إنما تطرح أسئلة مهمة سنتناولها فى القصول القادمة 
خاصة قى القفصل الأآتى عتدما سنناقش ”ماكس فيبر'؛ وفى القصل الذى يليه عثد 
مناقشتا ل شت 
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هوامش الفصل الثالت عشر 
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القيسم الثالث 


نقد المجتمع المدثى 
الفصل الرابع عشر 


احور الرئیسی هنا متمٹثلاً فی ری كارل ماركر() × (AY 5 Karl Marx‏ 
المجتمع المدنى. ولكن إضافة إلى تلك الرؤى قمنا بتذييل الفصل برؤیى ”هريرت ماركيوز" 
e Herbert Marcuse‏ — ۱۸۷۹ ( ا الهمين فی م a‏ 
کف من المکن PERN PERE‏ القن المات. دوصفه 
وا تاف للحرية الإنسانيةء گی موأجهة الىقاء المتواصل للرأسمالة؟ ولکن دعوبا ولا 
نناقش رؤی مارگس بشىء من التقفصيل.۔ 


۱ - رد مارکس على هیجل 


لكى نفهم نقطة البداية عتد ماركسء» من الضرورى أن تناقش باختصار رد فعله 
حیال هیجل۔ فکما استعرضنا فی الفصل العاشر دفع هیجل فی کتابه "فیتومتولوجا 
الروح" .Phenomenology of Spit‏ بانه من الممكن فهم التاريخ على أنه مدفوع بقكرة 
محورية أسماها الروح . 8١١١‏ هذه الروح إنما تشير إلى التوجهات الأخلاقية التى لايد 
أن تكون ماثلة فى المؤسسات الاجتماعيةء والسياسيةء والاقتصادية التى تحكم الحياة 


(٭) ولد ماركس قى مدينة ریتیش "ا٣٥‏ بمقاطعة تریر" ۲۲١١‏ التى تفتخر بأصولها كقاعدة روماتية 
مشهورة فى العصور القديمة. وينتتمى بوالديه لسلسلة طويلة من حاخامات اليهود. ولأسياب اجتماعية تحول واد 
ماركس إلى البروتستانتية 5۲ا۸ هاو‌اه۴۲ ونشاً مارکس بلا أی وعی بانه بهودی۔ ویعد أن احتار فترة ا 
الأولية بتفوق وتقدير ملحوظ, التحق لفترة وجيزة بجامعة بون ثم جامعة برلين حيث آظهر تفوقًا واضحاً وأهتماما 
O‏ القانونء وفقه اللغةء واللاهوت. وحتى إكماله لأطروحة الدكتوراةء التى أتجزها عام ۱۸٤١‏ الخلاف 
فى فلسفة الطبيعة بين ديمقراطيسء وأييقور» كان يعمل محررا لصحيفة و٢‏ نا26 ۸6ء٥‏ التي أذ عليها 
عام ۱۸٤١‏ ميولها الشيوعية من قبل أحد زملاء ماركس بمناسبة سلسلة من المقالات كتيها موسس هس" (الذى 
كان يروج لشيوعية مرتكزة على الأخلاق الغيرية المشتقة من قيورياخ). وأعلن ماركس فى رده على هذا المخد 
يان الشيوعية تظل فى آلانيا من البحوث النظريةء ولم يخف رأيه باه قليل الاهتمام بهذه البحوث. بل وأضاق 
شنا أن الخطر على ألانيا لا يكمن قى محاولة البعض تطبيق الشبوعية قائلا : هذا الخطر يمكن أن يتحطم 
بقوة المدافع"» بل فى الإغراعات التى تمارسها الأفكار" الشيوعية على التقوس» وعلى الضمائر. وهكذاء فى 
تشرین الاول من عام ١٤۱۸ء‏ لم یکن مارکس غير شیوعی فحسب» بل کان يقاسم بعض أصدقائه من الهيجيليين 
الجدد أوهامهم فيما كان يخص سلطان الأفكار. ولكن قى علم ۱۸١۸‏ قام هذا الرجل تفسه بتدبىج 'البيان 
الشيوعى" من أجل 'عصية الشيوعيين" التي ساهم فى تأسيسها قى السنة السابقة. (المترجم) . 


527 


الإنسانية. إنها معرفة تتطور على نحو هائل عبر الزمنء ويفهمنا للروح أو إمكاناتنا 
الأخلاقية؛ قنحن تكتسب صورة اكثر دقة لعتاصر الأخلاقء وكيفية الإفصاح عنها. 
وقى النهانةء أى فى نهاية التاريخ ,اكا ؟ه ٠٠۵‏ تنجلى الروح كاملةء E‏ ذلك 
بأكمل قهم ممكن لكلا من المفاهيم الأخلاقية التى تحكم الحياةء وما يناظرها من 
أشكال مؤسساتية. والدولة الهيجلية هى أكثر التجسيدات الأساسية للروح لأنها تقف 
فوق المجتمع المدنى الذى يمثل ميداتا تسوده المصالح المتنافسةء وهى من ثم تعطى 
المجتمع المدنى ما يلزم من المعايير الأخلاقية. ويفضل ما توقره الدولة من توجده 
آخلاقی نمكن أن يكون هتاك كثير من المصالح المتنوعة فى المجتمم المدنىء وفى الوقت 
تفسه لن يكون هناك تفكك اجتماعی أو تنافس هداح. 

أشارت رؤية هيجل إلى أن الروح إنما تبتى طريقًا الحياةء وهوية للبشرية تتفق 
مع أهدافها. إلا أن ماركس قلب هذه الحجة*)ء داقعا يأن الروح هى وظية ة 


(+) يمكتتا أن نلمح بداية العلاقة بين ماركس, وهيجل الحرة الأولى من خلال ما كتبه ماركس إلى والده تاريخ ٠١‏ تشرين 
الثانی من عام ۱۸۳۷ء وكان وقتها طالبا فى (برلين)» لنطلعه على نموه الفكرى ويعلمه بمشروعاته الدراسية. ویمکننا 
التعرف بسهولة فى لهجة الرسالةء وقى بعض عيارات ماركس مدى تأثير مطالعته الحديثة لهيجل. وهو الأمر الذى 
يستدعى أيضا التفكير الى فى القدمة التى كتبها هيجل فى رأس كتابه الأساسى فيتومنولوجيا الروح٠‏ وقت معركة 
(إبینا) فی ذلك العهد کان هیجل۔ الذی ریما لم یکن قد تخلی بعد تخليًا كاملا عن مطامح شبابه» ومن رغبته فى 
التأثير فى الواقع تارا مباشرا- يرى آن روح العالم كانت ثائرة. لقد كانت القضية تتعلق بولادة عالم جديدء وكاتت 
الثورة الفرتسىةء والقلسفة الألانية والرومانسية المستيقات لهذا العالم وكان عمل تابليون يسهم فى توليد هذا العاله. 
فی عام ۱۸۳۷ أخذ ماركس عبارات هيجل فكتب إلى والده: إن فى الحياة لحظات تحد زمنًا ماضيًا مث أحجار 
الحدودء ولكنها تشبرء فى الوقت نفسه»ء إشارة واضحة إلى اتجاه جديد..وأكثر من ذلك أن التاريخ الكلى بطب له أن 
ينظر بعين النسر التى هى عين الفكرء إلى الماضى والحاضر ليعى على هذا التحو وضعنا الحقيقى. رسالة ماركس 
هذه تعد وعی شعوری لذاته» وهو؛ شانه فی ذلك شان کل وعی شعوری عتد ماركس- ذو قيمة أخلاقة. إنه يتلمع منذ 
ڌاك الحينء دوره فى السنوات المقبلة تلمحا غامضنً : نقل (المعنى) الهيجلى إلى واقع الأشياءء أى أن بستبدل بالمثالدة 
النظرية فلسفة عمل توفق توفيقًا صحيحً بين الفلسفة والحياة- وهو مطمح مفكرى العصر جميعاء ولكته مطمع ظل 
دون إرضاء بوجه عام وأن يستخدم فى سبيل هذا أداة رائعة سيكها هيجل ولكنه لم يعرف هو تفسه مدى اهمىتها 
ألا وهى الديالكتيك. والواقع لقد كتب ماركس فى نفس الرسالة: قبل كل شىء لقد تكد أن التضاد الذى تفرضه 
المثالية بين الواقع وين ما يجب أن يكون مريك جد“ هذا التضاد بين المثالىء والواقعیء» هو إِذأ ما سيكون موضع 
التلملات الفاسفية لدى ماركس الشاب من ۱۸٠١‏ إلى ۱۸١۸‏ وموضوع أعماله الأولى حول فلسفة الحق لهيجلء إل 
نشر الييان الشيوعى الذى يسمح بعد فترة النضح التظرى بالدخول الحقيقى إلى التاريخ الكلى. راجع فى ذاك. 
آدراسات فی مارکس» وهیجلء جان هیبولیت ۵116م مرا ۵۸٥ل,‏ ترجمة جورج صدقنی. دمشق ۱۹۷١‏ . (المترجم) . 
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لإإسقاطات ns‏ ە0اءمزهءم. والأفكار الخاصة باليشرية. علارة على آنها؛ أى الأقكار. 
والإسقاطات؛ بخلقها مفهوماً للروح» كذلك نظامًا آخلاقيًا إتما تعكس المسار الواقعى 
لا يقع فى التاريخ من أحداث. وهذا ما يعنى آن التاريخ يتكشف وفقًا لمنطقء ونموذح 
معين. السمة الرئيسية لهذا التموذج أن البشر يجدون أنفسهم بداية فى ظروف تنكر 
امكاناتهم الحقيقيةء وهو ما سيتم التغلب عليه لاحقًا عندما تحل الاشتراكية محل 
الرأسمالية. ومن ثم فقى دفعه بأن فهم الإنسان لتفسه يمثل وظيفة لنموذج متطور من 
الاحداث التاريخية سعى ماركس إلى قلب هيجل رأسًا على عقب بإظهاره أن الروع 
ليست هى الخالقة الطريفة التى ترىء» ونفهم بها أنفستاء بل أن عملية الفكر هى التى 
تخلق الروح. وذهب أيضًا الى ان هذه العملية تكشف لنا عن الطريقة التى بتخذها 
منطق الاحداث الفعلية فى تشكيلء وصياغة منظورات الحياةء وإدراكتا لها. لذلك 
فعندما بسعی ماركس لتتقيح هيجل كانت تيته إظهار كيف أن هياكل الوجود المادى 
تخلق اغترابا لدى الجنس البشرى بإنكار تحقيق الحاجات» والقوى الحقيقية التاس() 
ولن يقدر الناس على بلوغ أكثر حاجاتهم»ء ورغباتهم حقيقة إلا عندما يفهمون هذه 
الهياكلء ويقومون بتغييرها۔ 

بهذه اللهجةء دفع ماركس فى تقده لفلسفة الحق عتد هيجل بأن الأخير قد أساء 
فهم العلاقة الصحيحة بين الدولةء والمجتمع. فالدولة عند هيجل؛ كتعبير عن قكرة الروح؛ 
تقلب العلاقة بين الدولةء والمجتمع.( قالأمل الأسمى عتد هيجل يتمثل فى الدولة التى 
تجسد فكرته عن الحياة الأخلاقيةء ومن ثم فهذه الدولة من شأنها أن تخلق الظروف 
التى تحدد آسس الحياة البشرية. ولكن بالنسبة لماركسء تمثل الديمقراطية المثال 
الأسمى الذى يمكن الدولة أن تجسده. ففى النظام الديمقراطى يعمل المواطنون معا 
خالقين دستورهم الخاص بهم» مقررين الظروف التى سيعيشون فى ظلهاء وفى الوقت 
نقسه يقررون الظروف التى ستشكل بمقتضاها الدولة علاقتها بهم. "إن هيجل يبدا من 
الدولةء ويجعل من الانسان دوأة ذات مسحة شخصدة لالام زطناءء أما الدىمقراطة 
فتبداً من الإنسانء وتجعل من الدولة إنسانًا متشيتًا لتاتاعمزطه  )(‏ والحقيقىة أن 
ماركس قد اعتقد فى أن الديمقراطية؛ كشكل من أشكال الحكه؛ كانت التعبير الحقيقى 
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الوحيد عن المصالح العامة الناس. "الديمقراطية فقط .. هى الوحدة الحقيقية بين العام 
والخاحر ٠)"‏ 


علارة على ذلك رقض ماركس صراحةء ودون قيد › ما أوحى به هيجل بأن 
البيروقراطىة كانت يمثاية طبقة من الموظفين المدنيين نوى العقول اللامعةء والثقافة 
الرفيعة يقومون على تتفيذ فكرة الروح» ويشكلون المجتمع المدنى بأسلوب قادر على 
تحقيق هذا المثال ا١ك‏ على أرض الواقع. وكان هيجل كما نتذكر. قد رأى المجتمع 
المدتى ساحة عراك للمصالح الخاصةء وتوقع أن تحول الدولة المجتمع المدنى؛ من خلال 
جهازها البيروقراطى؛ إلى مجتمع من المصالح المشتركة. إلا أن البيروقراطيين بالنسدة 
لاركس يميلون إلى تمخُيل نوع من الادية اللطيةقة ."كااواماة" وء » قأسمى 
اهتمام لدى كل عضو فى نظام بيروقراطى هو طموحه الخاص المنقصلء والحاجة الى 
التقدم فى إطار المنظمة. علاوة على كونهم؛ أى البيروقراطيين؛ أشخاصًا يقبلون 
خضوعهم» وطاعتهم الدولة كشرط لتأمين مستقبلهم. ويدلًا من أن يكونوا مفكرين. 
وفاعلين مستقلينء فهم يفعلون ما هو مطلوب اللحفاظ على سلطة الدولةء وذاك ف قط 
بغرض إعلاء طموجاتهم المادية الخاصة. وفى سبيل هذا تضم البيروقراطية نقسها 
تحت ستار الإعلاء من شأن المصلحة العامة كمصلحة خاصة ذات باس شددد 
تتصارع مع المصالع الخاصة الأخرى ) . 


إحدى التيمات المحورية عند ماركس» والتى تساعد فى اإستجلاء الرؤى التى 
ذكرناها توا هى رؤيته النقدية لمفهوم هيجل عن المجتمع المدنى» فالمجتمع المدنى عتد 
هيجل كما رأينا يقع فى إطار نظام السوق الذى يتيح للأفراد أن يتبعوا مصالحهه 
الخاصة خاضعين لقواعد» ولوائح مفروضة على السوق من قبل الدولة. والواقع أن رؤية 
هيجل لعلاقة الدولةء والمجتمم المانى قد أشارت إلى أن الدولة يمكنها أن تخل 
مجتمعاء وشعورا بالرفاهية العامة داخل مجتمع يتخذ من نظام السوق قبلة له. غير أن 
مارکسء وکما اشارت هذه المواقق التى وصفتاها منذ قليل لم يعتقد أن المجتمع 
المدنى؛ الذى يستتد على التتيع الحر للمصلحة الذاتية؛ يمكن أن ينتج مجتمعًا وشعورً 
بالرقاهية المشتركة حتى لو كان خاضعا لفهوم الصالح العام الذى تنظمه الدولة. فكل 
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ما يمكن لهذا الوضم أن ينتجه يتمثل فى أفراد لكل منهم مصالحه الخاصة التى يتيعها 
دون أن يكون لدى أى منهم ولو القليل من الهم بالصالح الأعم. 

وأخيرا رأى ماركس ان رؤية هيجل للدولة نزعت نحو إثارة الغفموض حولهاء 
أو بمعنى آخر إلى محاولة إقناع الناس بأن الدولة المىجودة قد افصحت قعليًا عن 
الافكار الهيجليةء فى حين آنها فى الحقيقة لم تفعل ذلك. ولإزالة هذا الغموض عن 
الدولةء ومن ثم التعرض إلى حقيقة كون الأفكار الهيجلية لم يتم بلوغها فعليا قى الدولة 
التى وصفها هيجلء من الضرورى أن تزيح هذه الغمامات الهيجلية. وقى سبيل هذا 
لا غتى للتاس؛ إذا ما أرادوا فهماً حقیقیا الظروف الجارية؛ عن أن يفهموا الطايع المادى 
المجتمع» خاصة بثية الحياة الاقتصادية التى غالبا ما تجعل الأقراد مغتربينء وتمنعهم 
من المشاركة فى أنشطة تمنحهم الادراك الكامل اقوتهم الموروثة. وقد وضع ماركس 
كتاباته الميكرة بما فى ذلك المخطوطات الاقتصادية وlلفاnى‏ ذıة Economic and Philo-‏ 
.sophic Manuscripts‏ ومقالتە حول المسالة اليهوبية On the لewish Queso‏ وى 
ذه هذا المنف فدغونا اول هذة ار وات 


۲ - التحرر السياسى : الحقوق گی المجتمع المدنى 
يعد تناول ماركس للمجتمع المدنى الحديث تناولاً مركبًا متعدد المستويات ااا" 
4Qرها.‏ ففى قلب المجتمع المدنى نجد نظام الاقتصاد الرأسمالى» وحول هذا القلب 
هناك الطبقات المختلفة المغلفة لهذا القلب او لنقل طرق الحياة التى نتطلع هنا إلى 
مناقشة كل منها على حدةء حيث سنرى أن كل طريقة تتضمن وصقا الكيفية التى تنقى 
بها الحياة فى المجتمم المدنى أولوية التطوير الكامل للأشخاص. وفى مناقشة هذه 
الطبقات المختلفة الحياة سنبداً من الخارج إلى الداخل حيث يتصب اهتمامنا الأول على 
مناقشة ماركس للمجتمع المءنى» ودلالة فكرة الحقوق المتساوية التى أخذت من وجهة 
نظره مكانة بارزة فى المجتمع المدنى بالنسبة لحياة الأقراد. ثم تناقش بعد ذلك الطبقة 
التالية من الواقع متمثلة فى الاغتراب. ويعدها نتناول مصنادر الاغتراب» والخبرة 
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المصاحبة له متمثة فى الاستغلال «٠ااةااهام×ه.‏ وقى مناقشة هذه الأمور نعاين النقد 
التاريخىء» والاقتصادى للرأسمالية عند ماركس. وفى قيامنا بهذا نعود الى المشكة 
الجوهرية » وهى مناقشة ديناميات الاقتصاد الرأسمالى. 

وإذ نيداً فى هذا المخطط نقول إن ماركس فى مقالته ”حول المسالة اليهودية 0١‏ 
the لewish Question‏ التى تتضمن رؤبته لأهمىدة الحقوق فى المجتمع المدنى؛ ذكر أن 
الدولة العلمانية الحدىثة تشير الى وجود مزدوج ١٥٣عاءا×ه‏ ماطامل رى الأقراد قيه 
أنفسهم بوصفهم أعضاء ء فى مجتمع مدنى كأشخاص لهم خصوصية يتتبعرن 
مصالحهم الخاصةء ويسعون الى رفاهيتهم الخاصة. هذا من جاتب ومن الجانب الآخر 
قهم؛ أى الأقراد؛ يرون أنفسهم مواطنين ملتزمين بالصالح العام. وفى مناقشته للعنصر 
الفردى الخاص ادءآءم فى المجتمع المدنی کان فی ذهن ماركس أن الحياة فى المجتمع 
المدنى توجد فى نظام للسوق يسيطر عليه الرأسمالى حيث يتتافس أعضاء هذه البيئة 
مع بعضهم البعض كأفراد يسعون لجنى أكثر ما يمكنهم لانفسهم فى ظل خضوعهم 
بالطيع لما يحكم العملية التنافسية من قواعد. هنا نجد كل فرد "يتصرف كمجرد قرد 
خاص individu‏ ivateام»‏ يعامل الآخر كوبسيلة»ء ويحط من شأن تفسه الى مجرد 


الدور المنحصر فى الوسيلةء ومن ثم يصبح العوية قوى (السوق) الغريية"") (*) . 


(٭) هذه السمات هى من بين المعالم التى تميز ؛ عن وجهة نظر ماركس؛ علاقة الناس بيعضهم البعض قى المجتمع المدئى 

الرأسمالى» حيث يتحدث هنا عن "عضو قى المجتمع المدنى أى..عن الإتسان منفصلا عن الآخرين" ويشير إلى 

الجتمع المدنى باعتباره مجال حري الجميع ضد الجميع» ويعتقد ماركس أن الإنسان فى هذا المجتمع يوجد قحس 

من جل شخص آخر كما ان ل الأخر بوجد من أجله طالا أن كلا منهما وسلة بالنسبة لاخر" . فالمجتمع المدنى فيما 

تقول ماركس هو مجال للأنانىة. اعام اورا التقافرين الذين يعادى بعضهم بعضاء ٠‏ والإتسان فى المجتمع ا 

هو إنسان أناتى ينظر إليه ياعتباره جوهر! فرد! معزلا ومنكفتً على ذاته»ء انه على حد وصف مارکس فردا منعزلا 

عن المجتمع منكفنًا على ذاته مشغولا كلية بمصالحه الخاصة ويالتصرف وفق نزواته الطبيعية الخاصة. والرابطة 

الوحددة يبن التاس ويين هذه النوعية من الأقراد هى الضرورة الطبيعدة والحاجة والمصلحة الحاصة على ملكيتهم 

وأشخاصهم الأنائية" . انظر: الاغتراب؛ ريتشارد شاخت“» ترجمة كامل يوسف حسين, الؤسسة العريبة الدراسات 
والتشر. بيروت. ۱۹۸٠‏ . (المترجم) 


542 


لكن فيما يخص العنصر الجماعى نجد الأفراد يقكرون فى أنفسهم كمواطنين 
داخل مجتمع سیاسی لاامuصصهء‏ اوعنااامم وهم فى هذا الدور يعتقدون أن الدراة 
قادرة على خلق منظور لنظام عقلانى شامل يسير على الجميع. والحقيقة أتهء كما 
رأينا كانت هذه هى رؤية هيجل للعلاقة E a‏ فالىرلة التى 
تعتلى؛ عند هيجل؛ المجتمع المدنى وكذلك نظام السوق من شأنها أن تتتج نظاماًء ووحدة 
داخل كلا المجالين. وهنا نتيجة لأعمال الدولة لن برى الأفراد فی ا المدنى أنفسهم 
کاقراد منقصلين يتتافسون مع بعضهم أليعض . بل سيعدون آنفسهم أعضاء قى 
مجتمع يتقاسمون شعورا مشتركا بالمسئولية نحو رفاهية هذا المجتمع. وهذا المنظور؛ 
بالنسبة ل ماركس ؛ إنما يحل الدين المسيحى بنسخة علمانية جديدة من الدين. فيقول 
ماركس: ان الدولة السياسية فى علاقتها بالمجتمع المدنى تعد روحانية تماما مثل 
السماء فى علاقتها بالأرض ٠)"‏ 
ييدو الأمر بالنسبة ل ”ماركس” أن البعد الخاص «0اوصعصاك ماة۷آام لوجهى 
اليا فى المجتمع المدنى هو المسيطرء والمحدد للمحصلات جاعلاً بذلك خلق مجتمع 
شتراكى مسالة فى عداد المستحيل. وقد بين ماركس هذه النقطة ااا الى أن 
ا الزليسى الدبكخن ال منع الحقوق الأساسية للجميع؛ يفضى الى ظروف 
متاقضة للجماعية. فحقوق الإنسان كااواا محaص٣ںط‏ فى الإعلان القرنسى لحقوق 
الانسان والمواطن Declaration of Man and Citizen‏ عام ۱۷۹۲ء تدل عتد مارکس علی 
الحقوق الخاصة بالإنسان كعضو فى محڃتمع مدنى ‘a member of civil sociely‏ 
انسان اتاتى متفصل عن بقيه الناس» والمجتمع.” والحقوق التى أشار اليها ماركس 
كانت الحريةء والملكيةء والمساواة والآمان. فالحرية هی الحق فی عمل ای شیء يریده 
المرء ما دام # يضر بالاخرينء والحق قى الللكية هو الحق فى تمتع المرء بالتروة 
واكتنازها كما يريد بدون اعتبار قى الآخرء وياإستقلال عن المجتمع.» وهذا الحق 
لا يخرح عن كونه مجرد حق فى المصلحة الذاتية.") اما المساواة قهى الحرية 
المتكافئةء أو الالتزام المتكافي بعمل ما يريده المرء» ويناء على هذه الرؤية يعد كل شخص 
ا | ll‏ ا بذاتە“ self-sufficient monad.‏ ما الأمان فهو حماية جميع 
ge O PTE PO IETS‏ 
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ومن ثم فالحصول على الحقوق فى مجتمع مدنى تسيطر عليه علاقات السوق يميل 
لتحويل الأفراد إلى أشخاص يفكرون فى آنفسهم على نهم منقصلين عن كل شخص آخر 
فی مجری القیام بای شیء بریدونه ما دام لا يضر بالآخر. وهنا يعرف كل فرد الآخرين 
كمجرد مشاركين فى سعى لادراك مصلحتهم الخاصة. ولكن الأفراد فى هذا الوضع 
بکونون غير قادرین على ایجاد ساس لالتزام متبادل امام مفهوح مشترك للصالح العاحء 
والشروط المحققة للمجتمع الجماعى. ويالتالى فقد ذكر ماركس أن الحرية قى مجتمع مدنى 
كحق للانسان ¥ تتأسس على العلاقات بب الإنسانء والانسان بل على قصل الإنسان عن 
الإتسان. فهى حق فى الاتفصال. حق الفرد المنعزل المنكفيء على ذاته"") . 

وتصبح المشكلة التى تكتنف العيش فى بيئة من هذا اة ااا تاي 
عن يعضهم اليعض بهذا الشكلء» بعيشون فى علاقات عدائية تجاه بعضهم البعض- قى 
غياب ساس "لتحرر الانسان." إنه هدف يلزم اتحقيقه وجود مجموعة اخرى من 
الحقوق يجب أن تضعي فى الاعتبار بصقتها اهم بکثیر من حقوق الانسان. وکان فی 
ڏهن ماركس هنا حقوق المواطن )1( rights of the citizen.‏ انها حقوق تعلق بالمشارکة 
قى إقرار السياسات العامةء والحق فى وجود تداول مفتوح» وحر راء وألحق فى 
مطالبة المسئولين بتعديل افعالهم. والحصول على هذه الحقوق السياسية يمكن الافراد 
من إرساء قاعدة للانخراط فى العمل العام مع يعضهم البعض (') 

والحقيقة أن ماركس قد ذكر أن ”التحرر الإنسانى لن يكتمل إلا عندما بستوعب 
هذا الانسان الفرد الواقعى ذلك المواطن المجرد بداخله ... وعندما يكون قد تعرق على 
قواه ونظمها ... بصفتها قوى اجتماعيةء بحيث ا يفصل بعد ذلك هذه القوة الاجتماعية 
عن نفسه كقوة بسياسية." وقد عنی ماركس بهذا البيان أن الأفراد يجب أن يكون 
لديهم القدرة على صياغة مجتمع سياسى يمثل المصالح العامةء والحاجات التى 
بتقاسمها الجميع. علارة على أن المجتمع السيابسى يجب ان يتم تنظيمه بطريقة تسم 
للآقراد ي بتشكيل» وتنظيم الحياة الاقتصادية E i‏ يحبث تتحقق التنمىة الكاماة 
لقدرات التاس." قالأفراد يجب أن يكوتوا جزءا من مجتمعات منخرطين فى انتاج 
السلع» وأيضًا يجب لهه المجتمعات ان تتأصل فى علاقات اجتماعية يقوم بإدارتهاء 
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وتنظيمها أعضاء المجتمع أتفسهم. فى هذا الوضع بستخدم العمال حقوقهم كمواطنين 
لإقرار ما سيتم إنتاجه»ء وكيفية تنظيم المهارات. والطاقات المختلفة لإنتاج هذه السلع 
وكما بقول جبرمى والدرون ١٥١١اWa‏ رصعل : إن التحرر الكامل عند 
ماركس لا يتطلب بذلك وجود مجتمع سياسى قحسب» بل اتخراط ذلك المجتمع قى 
التنظيم الديمقراطى. وادارة الحياة الاقتصادية الانتاجية." ^ : 


مع ذلك تبقى المشكلة فى أن الحقوق السياسية برغم انها خطوة مهمةء وتقدمية إلا 
أنها لن تسمح بالتحرر الكامل ما دامت موجودة قى مجتمع رأسمالى." فى هذه الحالة 
سيستخدم الناس حرياتهم للاستمرار فى الإعلاء من الوجود الفردى الأتانى الذى ذكر 
ماركس انه سمة المجتمم المدنى الحديث. ومن ثم لن يصبح الأفراد مواطنين مشاركين فى 
تشكدل الحياة الاقتصادية للمجتمع كما أمل ماركس » وهذا الاغتراب المستمر قى المجتمع 
الرأسمالى يوضح السبب فى أنه لامناص من حدوث هذه المحصلة. 


۴۳ الاغتراب الحديث () 
إن الحقيقة الأساسية للحباة بالنسية للعامل العادى قى مجتمع مدنى خاضع 
للرأسمالية أنه؛ أى العامل؛ لا ينتج السلع قحسب بل نراه هو نفسه أيضا يتحول إلى 


)*( القعل يغترب ماaمهااه‏ فعل لازم شآنه قى ذلك شان معادليه قى اللغه الآلاتيةء وهو یعتی حرفا قدو 
ر و عل ا ما ملگًا لآخر" ولكن الاسم المشتق منه وهو الاغتراب شان المرادقف الألماني الغرىة 
وEntfremdun‏ وعلى عكس الكلمة الالمائية التى تعنى التخارج لا يستدعى للذهن عادة تشاطاً الا قى 
سياقات خاصة حیث یستخدم کاصطلاح فنیء » وما برتيط فى ذهننا ابتداء بكلمة الاغتراب أو الغرية هو 
حالة للوحود الانسانى حالة كون المرء مغتريا و مفارقا لشىء أو لشخص. الا أن الاغتراب صار له بعد 
ذلك تراثا واسعا وممتدا على المستويات الفلسقبة والقنية والأدبية. علی سپیل الثال حظی هرمان هسه 
بتقدیر قل آن بحظی به کاتب آخر ممن يعتبرون أتقسهم مغتربینء وکانت روانته التى وثبت به إلى مكانته 
المميزة دمیان صدذرت د يعبارة هرقليطس الشهدرة عن تفسی آبحثٍ ˆ وقد جاء بها هسه فى الرواية قائلا: 
لا أنشد الا أن أحاول آن عيش کل هذا الذى تصنعه نقسى انطلاقًا من ڏاتهاء ری لاذا تعد ذلك يكل 
هذه الصعورة؟ وکان هدا E‏ هو موضوع هسه فی روایاته التاليةء وهو أسلوب خر فى القول بان 
التغلى على الاعتراب مر شاقء فذری فی رواياته ستيان وولف ذقلا ومثاقشة لصبحة قاوست الشهيرة: 
ثمة روحان يقطنان. ويا للح سرة. فى صدرى 
وتناضل كل روح مته وا للت خلص من توأمه. 
راجع : تصدير والتر كاوقمان تحت عنوان "حتمية الاغتراب لكتاب شاخت. المرجع السابق (المترجم) . 
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سلعة( ) » فهو مجرد بسلعة لأن قيمته الوحيدة تأتى عن حقيقة كونه لا يمتلك سوى عمله 
لبيعه لمن يمكن أن بستغله قى تصنيع المنتجات. ففى الاقتصاد الرأسمالىء لا يعترف 
بالعمال لمهارتهم المختلفةء والمتنوعة أو لقواتهمء وقدراتهم الخاصة بل نجدهم فى نظر 
هذا المجتمع مجرد محتوى الطاقة عندما يستخدم كما بنبغى؛ مه مثل أية آلة آخرى؛ 
يمكن أن ياتى بما ترغب فيه طبةة اللاك من نتائج. وهتا نجد أن آكثر ما رغب فيه 
مارکس هو القیام بتطویر کامل لقدرات الناس تماما مما اراد "مل فقد کر مارکس 
أن ”التوجه الحقىقى الفعال للانسان نحو تفسه ككيان خاص أو ظهوره كنوع حقيقى 

(أى إتسان) ¥ بكون ممكتًا إلا بإخراجهء ويشكل حقيقى جميم الطاقات د 

كجنس بشرى." مع ذلك؛ وكعاقبة للرأسمالية؛ يعرف العامل نقسه فقط من خلال 
ما یصیر عليه کفرد منخرط فی "عمل اغترابی" أو فى نشاط يقصله عن التعرف على 
مهاراته وطاقاته الاساسىة وتحقيقها. ومن زاوبة هذه التجريةء يشير الاغتراب -ة۸عتاج 
مهتا الى تمط من العمل يمنم الفرد من معرقة أو تطوير مواهيه» 
وطاقاته.فى المخطوطات الاقتصادية والفلسفية ۱۸٤٤‏ (*ء تناول ماركس أريع طرق 
مختلفة يقصح بها الاغتراب عن نفسه. أولاً هناك اغتراب عن المنتج الذى يتتجه العامل 
بنقسه." فنتيجة العمل الذى ينخرط فيه العمال يصبحون معتمدين على مجتمع فى 
حاجة إلى المنتجات التى ينتجونهاء لأنه بدون هذه الحاجة إلى تلك المنتجات لن يكون ثمة 
عمل للعمالء ويالتالى لن يكون هناك سبل للعامل لتقويت نفسه. ولكن فى الوقت نقسه 
فإن المنتجات التى ينتجها العامل لا تغير على أية حال من الظروق الاجتماعية التى يته 


(«) خلال القرن الذى أعقب وفاة هيجل لم يحظ تجايله للعقل المغترب عن ذاته فى الظاهريات باهتمام كبير ولم 
نلق اصطلا ح الإغتراب 1 ڏيوعا سدوا إن کان قد لقی مل هذا الذيوع على الإطادقء » وقد تار الاهتمام 
بهما فحسب مع تشر امخطوطات ماركس الا#تصادية والقلسفية فى عام ۲ وکان اسم مارکس 
معروقا مڻ قبل آلا وهو جاتب الفتلسوف الاتسانى E RY PTE‏ الإتسان 
لذاته. وهذا الكشق عن ماركس كفيلسوف إنسانى جذب اهتمام الكثيرين مما أسفر عن إن الكثيرين 
قاموا وما يزال كثيرون بقومون بقراءة اللخطوطات وأدى ذلك بدوره إلى ذيوع اصطلاح الاغتراب الذى 
استخدمه ماركس بكثرة قى المخطوطات فى تقده اللمجتمع المعاصر له وقى وصف للإتسان المعاصر. 
امرجم السابق. (المترجم) . 
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فى ظلها الإنتاج» وهذه الظروف تعد ذات أثر إغترابى شديد بمعنى أنها تنكر على 
العامل اساس الاتخراط فى نوع العمل الذى من شأنه أن تيح له بلوغ قوته.(") 
والسلع التى ينتجها العمال فى مجتمع رأسمالى إنما ترمز إلى إستمرارية الظروف 
الاقتصادية التى تخلق لديهم الاغتراب » وذلك بجعل من المستحيل بالنسبة لهم التحكم 
فى مكان عملهم من أجل خلق السلع» وتنظيم علاقات الإنتاج التى تجعل من تحرر 
الإتسان شيا ممكتا. 

هتاك ا اغتراب عن قعل الإنتاج ("é) act of production 4m‏ »> حیٿ يکون 
الفرد مجبراً على الانخراط فى عمل ليس له فيه ناقة ولا جملء وليس له علاقة كذلك 
بتطوير قوته الأساسية ككائن بشرى. "فهو يكون فى المنزل عندما ا يعمل» وعندما يعمل 
لا يكون قى المنزلء أآى أن عمله ليس من وازع ذاتهء ولكنه قسرى» عمل مرغم عليه 
"freed bur‏ والتجریة التی کانت فی ذهن مارکس هنا تتمثل فی عمال خطوط 
الإنتاج الذين يقضون ساعات طويلة فى العمل يكررون بلا نهاية تفس الروتين مرة تلو 
الأخرى.") هذا النوع من العمل إنما يقضى إلى إخصاء العمالء وتجريدهم من قواهه 
البدنيةء والعقلية." علارة على ذلكء ويسبب أن هذا التوع من العمل يجعلنا تعيش قى 
علاقة بعيدة عن طاقاتناء وقدراتتا الاإساسية فنحن نعيش شعور من الغرية الدائمة عن 
أنفسنا. وعلى أثر ذلك. لا يمكننا مطلقًا ان نعرف طبيعة ما يمكننا أن نكون عليهء 
ولا كيف نمضى فى حياة تسمح لتا ببلوغ جميع قدراتناء وطاقاتنا الأساسية الى أقصى 
حد ممکن۔ وهنا فتحن لدینا اغتراب عن الذات ۸۲و۸ raاءه‏ اه تماما مما کان 
لدینا من قبل اغتراب عن الشىء."*) ‏ 

كما آننا؛ فى الشكل الثالتث من الاغتراب؛ نقتقد القدرة على فهم قدراتتا كجنس 
.كاعم وهذا ¥ يعتى فقط أننا لا يمكننا تبين قدراتنا الخاصة كأشخاص لا تقردنا 
فحسب» بل انتا كذلك لسنا قى استطاعتنا أن نتبين الصورة الكلية للقدرات التى تتوفر . 
للإنسان بصفته جنس بشرى. هتا ميز ماركس بين القدرات المرتبطة بالعمل الاتسانى. 
وتلك المتعلقة بالحيوانات. فالحيوانات يمكنها إنتاج سلع للمجرد إشباع حاجات مباشرة 
مرتبطة باإستمرارهم على قيد الحياة. والجنس البشرى يعرف كيف ينتج السلع التى 
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تتفق ومعايير جميع أنماط الاجناس وليس فقط حياة الكائن اليشرى." علارة على 
أنه» ککائن واغ اه یسعی الإنسان لانتاج اإساس لكل ما فى الحياة فهو خلدقا 
للحيوان يمكنه اطلاق الأحكام فيما يتفق مع قوانين الجمال( 0 . الشىء الى يهمنا 
هنا ويعد ذا دلالة » هو أن الإنسان بإمكاته معرفة قدراته واختيار طرق الحياة التى 
تضمن الازدهار الإنسانى. هذه الإمكانية التى يتجرد منها فى وضع العمل الذى انتقده 
ماركس,» الأمر الذى يرجع إلى حد كبير إلى أن الإنسان لا يمكن مطلقًا أن يتحرر من 
العيش مثل الحيوانات إذا ما ظل معتيا فقط بحاجاته المياشرة التى تبقيه على قيد 
الحياة. ولكن فى ظل الثقافة التى تفشل فى حماية هذا المنظورء» يصبح الأفراد طبيعيًا 
,اہ - وفی الشكل الأخیر من الاغتراب- مغتريان عن الآخرين** )٥وہ‏ هاوه 
.]rom others‏ لأنه مجرد الا يستطيع المرء فهم طبيعته الجوهرية فالأمر كذلك أته لن 
يتستى لأحد معرفة الطبيعة الجوهرية للآخر. " والجانب الآخر المؤسف فى هذه 
التجرية أنها تحطم الأمل الكانطى فى احترام الآخرين كغايات» وليس مجرد وسائل. 


(+) يشير ماركس إلى أن العمل ينبغى أن يكون نشاطًا يحقق الإنسان ذاته من خلالهء ويطور بحرية طاقاته 
الروحية والعضوية ويقول أن العمل ذاته يتبغى أن يكون "إشباعا لحاجة اكثر منه مجرد وسيلة يمكن من 
خلاطها أشباع حاجة آخرى ويجب أن يكون العمل قبل كل شىء طوعيا و حرا" وعمل الإنسان ذاته 
ونشاطه العفوى" وسيبدو هذا النشاط خلقًا نيا أو على الأقل شكلاً من آشكال التشاط يكن أن دمارس 
من خلال الحرقية, ولا عرو فى ذلك وماركس هو من وصف الإتتاج الإنساتى بأنه يتم وفق قواذين 
الجمال. المرجع اسابق. (المترجم) . 

(+«) الاغتراب عن الآخرين الذى يتحدث ماركس عنه يتعين أن يفهم باعتباره يتضمن غيابًا شاملا للاحساس 
بالصحةء وتقويما للآخرين باعتبار أنهم ليست لهم أهمية إيجابية تتجاوز آهميتهم كوسائل للغايات 
الشخصدة وعداء يفوم على الإحساس بالتناقس وتوقع الاإستقلال المضادء وهذا الإغتراب يشرب بجذوره 
قى التمحور حول الذات الذى لا بلتقت قحسىی الا إلى التميز الحاص بل وكذلك فى التصور عن الذات 
يستبعد أية فكرة للاجتماعية. وفى هذا الصدد قإن الإنسان الأنانى الذى يغترب عن الآخرين لدى ماركس 
معاتل للفرد امتمحور حول خصوصيته عند هيجل والذى نتمثل علاقته بالبنية الاجتماعية فى ”الاغتراب, 
ففى كتا الحالتين نجد الاغتراب موضح التناول نتيجة لقصر مطابقة الذات على الذات الخاصةء ويالطيع 
قإن الأخرين عند ماركس هم الذين ينظر إليهم بالتبعية باعتبارهم أعرابًا بينما لدى هيجل نجد أن طبيعة 
الإتسان الجوهرية التى يعتبر أن هذا المفهوم عن الذات البالغ القصور يهملها ى عنصر الاجتماعية عند 
ماركس؛ والكلية عند هيجل. المرجع السابق. (المترجم) . 
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قمعاملة الآخرين كغايات فى السباق الماركسى بتطلب ان بكون المرء قادرا على ادراك. 


٤‏ - معايير الحياة المغترية 


ريما تكون أعظم مأساة فى الوجود المغترب أن معايير الحياة المغترية تخلق لدى 
المواطنين؛ من العمال وأرياب العمل على حد بسواء فقدان الاعتيار فى الفضائل 
الأساسية التى تحقق مجتمع مكرسًا لتحقيق آكبر قدر من التطور لكل فرد. والقيم 
الرئيسية التى تحل محل القضائل من هذا التوع هى تلك القيم الرتبطة بالجشع -۷aج‏ 
.معا وهتاك عاملان رئيسان فى هذه المأساة: إدخال الماكينةء والرغية التى لا تهداً فى 
كسب المال . فتنظيم العمل- كما رأينا- يجعل من كل عامل مجرد محرك للآلة ”إته (آى 
العامل) يصبح ملحقا بالالة. ولا يصبح مطلويا منه سوى المهمة الأبسط, الأكثر رتابة. 
الأسهل إتقاتا . فبعد أن يصبع غير مطلوب من كل شخص سوى القيام بمهمة 
بسيطة على الماكينة يثيت الفرد عند حالة "الانسان غير الناضج او يصير ”كالطفل."") 
كذلك يجب على العمال؛ وفى سبيل خدمة الماكينات؛ أن يكيفوا انفسهم وفق المبادئ 
المرتيطة بانتاج الثروة. وهذا يعنى أنه محتم عليهم قبول وجودهم عند مستويى البقاء 
أحياء بحيث يتجه التنصيب الرئيسى من آرياح عملهم الى صندوق مالى يتحكم فيه 
ا ملاك ويمكن استخدامه فى شراء ماكينات جديدة. ولإنجاز هذا الهدف» يتعلم الناس 
أن يعيشوا حياة تكران الذاتء والواقع أن العامل يتحول إلى شخص مطيع ليس لديه 
حاجات تتجاوز ما يبقيه على قيد الحياة " بحيث يمكن لصاحب العمل أن يستخدم 
الثروة التى بخلقها العامل ليس فى تمكين هذا الأخير من إدراك طاقاته الكاملة بل 
للحصول على مزيد من الماكينات أو رأس المال لتفسه. هتا يقول ماركس: ”كلما قللتم 
(أيها العمال) من التقكيرء والحب» والتنظيرء والغناء» والرسمء والتخيل ... إلخ » كما 
زدتم (آیها الرأسمالیون) من التوفیرء وکلما عظمت ٹروتکم... راسمالک.") 
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هذا علارة على ما تجده فى هذا النظام من هدف وحيد تندفع وراءه طبقة 
ملاك وهو طلب امال(" والواقع أن المال لايد أن يأخذ مكان الصدارة* . ولكن 
فی الوقت نفسه » ویحکم الاتشغال با مال » تصبح هناك قيمة أخرى ذات بعد أساسى 
وهى الجشع. ˆ فالإسراق وال ف4 ° exces and intemperance‏ يیصبحان المعیار 
الحقيقى" . وهذا الميل مرتبط بالسعى الى خلق شعور فى أذهان التاس بالحاجة 
إلى أنواع محددة من السلع التى لايد أن يتعام التاس الرغبة فيها . إنها السلع 
التى يروج لها من يعرفون انهم إذا تستى لهم جعل ما يكفى من الناس يشترونها 
فسوف يحرزون - ى الباعة - ثروة » وقوة اجتماعية على المشترين » وأيضًا 
على العمال الذين يتتجوتها . فهدف البائع إذن هو خلى حاجة جدررة ٣W ٣٥8d‏ فی 
أذهان المستهلك للأشياء التى بنتجها . وهنا يجي على البائع أن يقتع المستهلك 
بآن يرغب فى شىء لا يحتاج إليه فى الوقت الراهن . وعندما ينجح فى ذلك 
سيقتضى الأمر بالمستهلك القيام بما بلزم من التضحيات لمراكمة ما يطليه اليائع 
من مال من أجل السلعةء ويتقديم هذه التضحيات تولد صيغة جديدة من الاعتماد. 
صيغة تجعل المستهلك خاضعا لطبقة المنتجين. ويهذه الطريقة فقد " أغوى " البائع 
اللستهلك الوقوع فى شرك تمط جديد من |لlۉ new mode of gratiflcatlon ¢ lı‏ 
ویالتالی ألحق به دمارًا اقتصادتًا ") . 


it ls therefore regarded as omnipotent... Money is the proourer between man's need and ( + ) 
the objeoat, between his life and hls means of life. But that which mediates my life for me, 

also mediates the exlastenca of other people for me. For me It le the other person. 

"what, manl Confound it, hands and fest And head and baokslde, all are youre ! And what 

we take while llfe Is sweet,ls that to be deolared not ours? Six atalllone, say, | can afford, 

ls not thelr strength my property? | tear along, a sporting lord, As If thelr legs belonged to me." 
Goethe: Faust See Marx, Economic and Philosophlo Manugoripta, Progress Publlshers, 
1977, P. 10B (المترجم)‎ 
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وأخيرًاً يعد المال أساسًا لتحديد ماهية كل شخصء» وما يمكن أن يكون عليه كل 
شخص. وهذا یعنى أن ماهيتى كشخص دانم ما تكون وظيفة ما أملكه من مالء 
وما يجب أن أفعله لكسب المال. ومن ثم فإذا كان من الضرورى بالتسية لى؛ ويغرض 
كسب المال؛ أن أبدد طاقاتى الأصلية بسأقعل. فريما يمكتنى بقضل طاقاتى الأصلية أن 
أصير طبيبًاء ولكن لأن والدى لم يحتكم على الال مساعدتى فى أن أصبح طبيبا 
فلا يمكتتى تتيع هذا المسار المهنى » ويدلاً من ذلكء أتحول إلى رجل أعمال يتلخص 
اهتمامه الوحيد فى الحياة فى كسب المال. لكن لو فرضتا من تاحية أخرى اننى لم أكن 
أتحلى بما يكفى من فطنة تمكننى من أن أصيح طييباء ولكن مع توفر ما يوصلنى إلى 
ذلك من الرغبةء والمال. فى هذه الحالة سأصبح طبيبًا رغم حقيقة اننى لا يجب ان أكون. 
یقول مارکس هتا: کل ما لا آقدر أن آفعله کإتسان» والذی بالتالی تعجز کل طاقاتی 
القردية الأساسية عن إتمامهء يمكتنى ان أفعله بوسياة امال(“ ومن السهل عليتا ان 
نفهم كيف تققد كثير من الفضائل التقليدية- فى ظل نظام كهذا - مكانتها من الأهمية. 
فمازال التاس يتحدثون عن فضائل من قبيل الإخلاصء» والحب فى حين أن هذه 
القضائل قد حل محلها ما يتاقضها؛ شرور من قبيل الكره» وعدم الوفاء حيث يصبح 
من الضرورى من أجل المال أن تفعل ذلك.(“ فإذا كان على اليوم أن أصيح محبًا 
بغرض أن أكون تاجحًا فى تحقيق الثروة سأفعلء لكن إذا تطلب الأمر متى غدا أن 
أصير قذرا» وضيعا قى سبيل الظفر بالمال سأقعل. فليس هتاك من فضائل دائمةء 
وثابتةء وتقليدية يمكن أن تصبح عمادا للحياة بل فى المقابل سوق تتعدل قيمى بفعل ما 


یطراً من تغیرات علی مجریات اموری. 


Money is the alienated ability of mankind. That which | am unable to do as a man, and of (ok) 
which therefore all my individual essential powers are incapable, | am able to do by means 

of money. Money thus turns each of these powers into something which in itself it is not- 
turns il, that is, into ils contrary. Marx, economic and Philosophic Manuscripts, Progress 
Publishers, 1977 . )ترج(‎ 
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فكىف يمكن لتاس فى هذا الوضع أن يقيموا علاقات تقوم على الاعتبار المتبادل 
فی تطویر آفضل وهم ما لدی کل شخص من طاقات؟ بالتسبة ل ”مارکس" لابد 
للمبادلات التى تتم بين بعضنا البعض ألا يكون من شأنها أن تجعل من التاس أثرياء 
على المستوى المادى» بل يجب أن تحقق مجتمعا يقوم على فضائل تساعد فى تدعيم 
الاحترام المتبادلء وحب الطاقات, والقدرات الأساسية الحياة الإنسانيةء ويشكل خاص 
يجب أن تقوم علاقاتنا لتكون بمثابة جهود آمينة فى سبيل تمكين الآخرين من إشراكهم 
إيانا آمالهم» وطاقاتهم» وتمكيتنا تحن من إشراكنا إياهم آمالناء وطاقتنا“) . 


ه - السياق التاريخى للاغتراب 


إذا أردتا لأتفسنا التخلص من الاغتراب لابد من معرفة مصدره » والغرض الماثل فى 
فلسفة ماركس؛ على كل حال ليس فى مجرد فهم الواقع المىجود بل تغييره "فالفلاسفة لم 
يفعلوا سوى أتهم فسروا العالم بطرق مختلفةء مع أن بيت القصيد هو تغييره"“) . 


“The philosophers have only interreted the world,in various ways; the 


point, however, is to change it” . 


لقد اعتقد ماركس أن التاريخ يجب أن بستخدم لتغيير ظروف الإتنسان الى 
الأقضل. وعليه فمن الممكن لتا أن تتعلم من التاريخء وتحن إذ تفعل علينا أن تستخدم 
دروس ال ماضى لتغيير مجرى المستقبل. فالتاريخ يقصح لنا عن الطريقة التى يكون بها 
الأفراد جزْءًا من عمليات تقوم لإتتاج الحاجات الإنسانية.(") وهذه القوي غالبا 
ما تشكل حياة الإتسان بطرق تتعارض مع أفضل مصالحهم لهم كما هو الحال قى 
مجتمع رأسمالىء ولكن فى الوقت تفسه يمكن للأفراد أن يتفاعلوا مع تلك القوى 
ليشكلوتها بتية خلق علاقات إنتاج لا تكون مغترية بعد ذلك مطلقًاء يقول ماركس هنا: 
إن الظروف تصتع رجالا تماما مثلما يصتع الرجال الظروف. ”0“ وفى هذه الجزئية 
آليتا على أتفستا قراءة التاريخ من زاوية تظر ماركس لتبين الثغرات التى يمتحها 
التاريخ لتغيير ظروف الإنسانء وتحرير الجتنس البشرى من الاغتراب. 
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بالنسبة لماركس» ويعد أن كان مجتمع القرون الىسطى قد عبر على شاشة التاريخ. 
ظهر المجتممع المدانى فى القرن الثامن عشر مجهرا بتظام للإتتاج» والتجارة تحت 
مميطرة البرجوازية. تلك الطيقة؛ التى ترتيط بالرنية الفوږرة superstructurê‏ ارا 
الاجتماعية والسياسية » هى التى ارست فكرة المجتمع المدنى» وقدمت دعمًا قافنا 
للمحافظة على نظام الإتتاج الذى وجد فى المجتمع الرأسمالى.(*“) إلا أن هذا التظام 
الجديد للإانتاج قد خلق فى الوقت نفسه تورات ما بين التظام تفسه ويين العمال؛ وهى 
التوترات التى لن تحل فى النهاية إلا بثورة تسعى الى إحلال المجتمع الشيوعى. وقبل 
أن نذهب فى مناقشة الحجة أو الأطروحة الاقتصادية التى توضح هذا النزاع» تورد قيما 
يلى من فقرات قليلة وصقًا لخصائص المجتمم الذى شيده البرجوازيون فى الوقت الذى 
تستجلى فيه السبب فى حتمية تحول المجتمع ا مدنى عند ماركس إلى مجتمع شيوعى. 

لقد ظهر المجتمع المدتى من جراء ما وقع من تحول, وانتقال من العملية الإنتاجية 
التى قامت فى العصور الىسطى على الطوائف الحرَفَيّة (**) ولاااو ذات المصالح 
المشتركةء الى منظومة الانتاج فى المصانع الكبيرة. هذا التغير أوجد علاقة جديدة بين 
العامل» وصاحب العمل. ففى الطوائف؛ التى كانت بيتًا لكثير من الحرفيين الذين 
ينتجون السلع المطلوية؛ كانت هناك 'علاقة بطريركı pPatrlarohal relatlonship‏ ميزت 


(٭) برزت عبارة 'المجتمم الدنى” ا؟ohaواامومG‏ مchاBurgerl‏ فی القرن الثامن عشر حنن كانت علاقات 
الملكية قد تخلصت من المحتمع الجماعى القديم والىسطى. والمجتمع الدنى بصقته هذه لا يتطور إلا مع 
البرحوأزية؛ ومهما يكن من أمرء قن ¿ التتظيم الاجتماعى المترتب بصورة مباشرة على الانتاجء والتجارة 
هذا التنظيم الى يشكل فى جميم العصور أساس الدولة ويقية البتية الفوقية امثالية قد بسمى على الدوام 
بالإسم ذانه. ماركس. انجلز؛ الأنديولىجية الألانية ترجمة د. قؤاد أيوب. دار دمشق الطباعةء والنشر. 
۸4 (المترجم) . 
(««) شاع فى بعض ترجمات الأعمال الماركسية ترچمة كلمة واااو بالتقابات الحرقية دون مراعاة القرق 
بين التقايات الحرفىة 8د ملأمامماصت ؛ كما ذكرتا فى القصل الحاشر بحا عن دقة المصطلع وتوجيقه قيما 
جاء على لسان ماركس فى الابديولوجدة الالانية؛ وین الطوائف الحرفية التى اوضح مارگس أنضًا فرقا 
تینهما عتدما عدد بیتهما فی کدابه بس llقÃ.adة Sa, since the French of the eighteenth oen- Mla‏ 
tury abolished corporations, gullds and fratemities instead of modifying them, the French of‏ 
the eighteenth century must modify competilon instead of abolishing It. " See Marx, The‏ 
(ا لتر جم( Poverty of Philosophy", Progress Publishers, 1975, p.136,‏ 
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طبيعة الارتاط بين العلم maste‏ وبين العامل الاهر الذى أطلق عليه عامل الياومة -٣ouز‏ 

٤" neyan worker‏ هذه العلاقة البطريركية أو الرعوية أعطت المعلم سلطة على العاملء 
ولكنها سلطة لم تفض الى إعمال وتكثيف عدائية العامل ضد الالكء والسبب أن العامل 
نفسه أراد أن بصير معلمًاء وساوره الأمل انه من خلال العمل فى إحدى الطوائف يمكنه أن 
يجنى الخبرةء والسبل لكى يصير كذلك.) ويناءً على هذه الرغية لم يكن العامل مهتم 
بالإحاطة بنظام الطائفة. حتى لو كان للمعلم أو السيد سلطة كاملة عليه (۴ ' 


ولكن بظهور اليبرجرازية الكبدرة“ eاsزoمو0urض‏ " أو طبقة اللاك الجديدة التى 
عززت من شأن الإنتاج الصناعى؛ كانت البذور قد ا اخلق صراع العامل ضد 
الالك. الصراع الذى بسيفضى فى النهاية؛ حسب ماركس؛ إلى الإطاحة باللاك على يد 
العمال. لماذا؟ إن طبقة اللاك الجديدة خلافا لما كانت عليه الطوائف الحرفية؛ أرادت أن 
تصبع جرع من نظام تجارى لا يضم الاقتصاديات المطية فحسب يل يتجاوزها إلى 
الاقتصاد العالمى. ومن أجل المنافسة على هذا المستوى كان لايد من تراكه ضخم من 
رأس المال المتتقلء و المواد التى يمكن أن تنقل من متطقة إلى أخرى حسبما تقضى 
لوازم الأعمال والإنتاج. لقد كانت الطوائف دائمًا متمركزة محليًا ولم يتخيل أصحاب 
الطوائف البرجوازية الصغيرة" قط ابستثمار مواردهم فى مكان تاء. ولكن ”البرجوازية 
الكترة الحدنة افتضت الفرضة لافار الزارة انها ظا ذلك معيًا على توسیع 
نصييهم فى السوق العالمى *“). 


ويالطيع لرغبتها فى إضفاء الآمان على استثماراتها سعت البرجوازية الكبيرة" 
إلى إيجاد طرق لتأمين حصصها ضد المتاقسين أيًا كانوا. 


(٭) كانت العلاقة الرعوية القائمة يبن العمال فى الطاثةة أالحرفية ويين معلميهم تمنح هؤلاء العلمين قوة 
مضاعقة -“ من جهة يسبب تفوذهم على مجمل حياة العمال المهرة. ومن حهة أخرى لأن هذه العلاقة كاتنت 
تتشكل يالنسبة إلى العمال المهرة المشتغلين مع تفس العلمء > رايطة فعلية تجمعهم صد نظراذهم ممن 
دعملون ادي معلمين آخرين. وأخيراً ققد كان العمال المهرة مرتبطين بالتظا م القائم للمجرد مصاحتهم قى أن 
يصيحو! معلمين بدورهم. وهكذا فبيتما قامت القوغاء على الأقل يقَتن ضد التظام البلدى بأسره» وهى فتن 
ظلت دوتما فاعلية من جراء عجزهاء فإن العمال المهرة لم يذهيوا قط إلي أيعد من أعمال عصيان صغيرة 
ضمن ألطوائف الحرفة النقملةء كا هو الأمر فى طبيعة كل نظام تقابی. انظر الأيديولوجية الالانيةء 
ص1۲ (المترجم) . 
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وفى بسبيل هذا تلقوا؛ على سبيل المثال؛ من الحكومات الوطنية تعريفات. 
وتشريعات جمركية وقائية.“) ورغم هذه السياسات الوقائية*) ظل التنافس بين 
الصتاعات الكبيرة فى القرنين السابع»ء والثامن عشر هو النمط الرئيسى التفاعل بين 
المنتجبن. وقد أجبر هذا التنافس الافراد على أن يحولوا طاقاتهم فيما يحقق التجاح قى 
السوق» وفى بسبيل ذلك كان الهدف الوحيد هنا هو توسيع وزيادة النمو الصناعى. فى 
هذا السياق كانت جميع أموال الاستثمار تستغل فى دعم تطوير الصناعةء وما يدعم 
الصتاعة؛ مثّل الوسائل الحديثة فى الاتصالء وتطوير نظام مالى يدعم هذه المسيرة. 
علاوة على ما كان من تركز ملكية رأس المال الصناعى فى أيدى قليلةء وظهور المدن 
الصناعية الكبيرة التى أودت بكل ما كان موجودا من حرف تقليدية قى حياة الطوائق 
الحرقيةء وفقدان الريف أهميته قى الشئون السياسيةء والاجتماعية داخل الدول 
الرأسمالية. وأمام هذه التغيرات تقلصت آهمية الايديولوچيةء والدين» وا لاخلاق كمصادر 
للاعتقاد العام وجميع العوامل التى قد تهدد الطريقة الجديدة فى الحياة**) بالإضافة 
الى ذلك فبينما كانت برجوازية كل أمة تنظر إلى نفسها على آنها تملك مصالح قومية 
منقصلةء فقد جاعت الصناعة الكيرى بطبقة تملك نفس المصلحة فى جميع الأمم إلى حد 
إلغاء أية مكانة للقومية. وقى كل من هذه الحالات جعلت كل دولة صناعية إعلاء حاجات 
الصناعة الكبرى بمثابة هدفها الرئيسىء» وهو ما تزامل مع محصلة مؤداها أن حياة 
الطبقة العاملة صارت مما لا يطاق .)°١(‏ 


(+) مع قيام المانيفاكتوراتء وضعت الأمم المختلفة فى علاقات مزاحمةء وانخرطت قى صراع تجارىء» لم 
يحتدم إلا بواسطة الحروب» والحماية الجمركيةء وحظر الاإستبراد» بيتما كانت الآمم فيما مضى بقدر 
ما كانت تتش أية رايطة فيما بينهاء تقوم بمبادلة غير مؤذية فيما بينها. لقد بات للتجارة من الأن 
فصاعداً مغزى باسنا :الأيديولوجية الألاتية" . ص 1۷ (المترجم) - 

(#«) لقد عممت الصناعة الكبرى المزاحمة بالرغم من التدابير الوقائية (تلك هى حرية التجارة العمليةء وليست 
الضرائب الوقائية سوى علاجًا مسكنًاء إجراءً دفاعيًا ضمن حرية التجارة). وانشأت وسائل المواصلات 
والسوق العالمية الحدثةء واخضعت التجارة لهاء وحوات الرأسمال بأسره إلى الرأسمال السريع. وأجبر 
جميع الأقراد» بوابسطة المزاحمة العمومية على شحذ طاقاتهم إلى الدرجة القصوى. ودمرت إلى حد ما 
الأيديولوجيةء والدينء والأخلاق. الخ وجعلت منها أكثوية ملموسة حيثما لم تتوصل إلى تدميرها. لقد 
خلقت حقا التاريخ العالمى المرة الأولىء وذلك بقدر ما جعلت جميع الأمم المتحضرة وكل عضو فرد فيها 
رهناً بالسوق العالمية من اجل تلبية حاجاتها مدمرة بلك الاتعزالية الطييعية السابقة للأمم المختافة. 
المرجع السابق. ص ۷١‏ (المترجم) . 
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ومن ثم » ففى هذا السياق لم تستطع الدولة نقسها سوى أن تصبح حامى حمى 
اللصالح البرجوازيةء هنا؛ وكما رأينا عند هيجل - أخذت الدولة مفهوم القوة المستقلة 
المنفصلة التى تقف فرق المصالح الخاصة المنخرطة فى التناقفس»ء محددة بذلك الصالح 
العام الى كان على جميع المصالح المنفصلة فى المجتمع المدنى أن تدعمه » إلا أن هذا 
المقهوم عن الدولة كان عند ماركس محض خيال. فالدول ليست سوى شكل التنظيم 
الذى تتبناه البرجوازية بالضرورة من أجل أغراض داخليةء وخارجية ومن أجل 
الضمان المتبادل الملكيةء والمصالم .)١'(‏ 


فالدولة فى وأاقع الآمر وسيلة تعلى بها "الطبقة الحاكمة" من مصالحها عن طريق 
صياغةء وتشكيل مؤسسات آخرى خاصة القانون لتلبية حاجات الإنتاج ) ' 


فى بيئة كهذه تم إرساء نظام لإانتاج يكرس نوعا من تقسيم العمل بين الاطراف 
المختلفة الذين يمون جزءا فى عملية الإتتاج. فالمالك أو صاحب العمل يوقر الأدوات. 


(+) لا شك أن وصق الدولة ودورها قد استفرق ابحاثاً كتيبرة ومفصلة فى الترات الاركسى.ء الأمر الذى نلحظه 
أكثر فيما يبخصتا هنا قى موضوعة المجتمع المدتى عندما تم تتاول علاقة اأدولة بالمجتمع المدنى خاصة 
قيما ترأه من جدل حول توصيق الدولة عند كلإسيكيو الماركسية الذين قالوا أن اأدولة هى حهاز الدواة 
حيث يدخل فى هذه العيارة ليس ققط الجهاز اللختص (بالمعتى الحصرى) الذى يعترف بوجوده ويضرورده 
انطلاقاً من احتياجات المأرسة الحقوقيةء اى البوليسء والمحاكمء والسجونء بل كذلك الجيش الذى تخل 
مباشرة كقروة قمع احتباطية فى اللحظة الآخبرة حين تطقى الآحداث على اليوليس وأحهرته المساعدة 
الختصة. وعلى راس هذا المجموع رئيس اادولةء والحكومة» والإدارة. ويعرض اانظرية الماركسة اللينتية 
حول الدولة بهذا الشكل نلمس أن الشىء الأساسى هنا أن جهاز الدولة هو بالضيط الدولةولقد عالج 
کكلإسىكو الاركسة الدولة فى الواقعء اى فى ممارستهم السيابسية كواقع اكثر تعقيداً من التعريقف المعطى 
لها فى ألنظرية الماركسية فى الدولة" والذى اضيفت إلبه اشياء اخرى. لقد اعترقوا فی ممارستهم بهذا 
التعقبد ولكنهم لم يعيروا عنه بنظرية مقابلةء وغرامشى هو الوحيد تقرييا الذى سار بهذا الاتجاه. فقد 
اشار إلى الفكرة الخاصة بأن الدولة ليست محصورة فقط فى جهاز الدولة (القمعى) وإاكنها تحتوى. كما 
کان نقول. على عدد معين من مؤسسات المجتمع المدنى: الكنيسة. المدارسء النقابات الخ. الا أن غرامشى 
لم ييلور مع الأإسف حدسه الذى بقى يشكل اشارات دقيقة ولكنها حرئة (راجغ شرامش کراسات 
الجن يجب اذا إضافة شىء خر إلى النظرية اللاركسية فى الدولة كما قول لويس آلتوىسبرء آلا وهی 
أحجهزة الدولة الأن ا هة سكت هة اخ عن ال ها آلا ناخد يعين الاعتيار التمايز بين سلطة الدولة. 
وجهاز الدولةء بل وكذلك حقيقة اخرى تيرز إلى جانب جهاز الدولة (القمعى)ء دون أن تذوب فيه. انظر : 
'دراسات لا أتسانوية ؛ لويس آلتوسير وجورح کانتغيليم " » ترجمة د. سهيل القش. المؤسسة الحجامعىة 
الدراساتء والنشر والتوزیع؛ ببروت ۱۹۸۱ . (المترجم) . 
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وينظم العمل» والعمال؛ الذين لا يملكون سبلا أخرى تضمن لهم العيش؛ يجب أن 
يدخلوا الى مكان العمل بشروط وضعت لهم من قبل أرياب العمل. هؤلاء الذين يبغون 
التحكم فى عملية الإنتاج ؛ لأنه بدون ذلك لا يمكتهم مواصلة رحلة تراكم رأس الال 
الذى يجب أن يكون لديهم بغرض إحراز التميز التناقفسى على المنتجين الآخرين. 
وتصبعح اللكية الخاصة وقتئذ ترمز عند العامل إلى تقسيم العمل الذى يعطى 
الرأإسمالى كل التحكم فى طبيعة العمل بدون أمل بالنسبة للعامل فى انه قى مرحلة ما 
أو وقت من الأوقات؛ كما كان الحال مع عامل المياومة فى الطوائف؛ سيكتسب من 
المخولات ما يجعله يحظى ببعض السيطرة على عملية العمل بتقسه "). 


ثم نجد المطالب الآخذة فى الاتساع من أجل مزيد من الريح تفضى إلى سعى 
أصحاب العمل لاكتساب المزيد. والمزيد من السلطة على العمال. ولكن فى سمت هذا 
الوضع تنشا الحاجة لدى العمال للإطاحة بسيطرة طبقة الملاك. فليس لدى العمال خيار 
آخر؛ بحكم آنهم مستمرون فى تحمل المزيد والمزيد من الأعياء بدون جنى آبة ميزات حتى 
فى ظل كونهم يمتلون الأعلبية فى المجتمع. فهم لا يمكتهم مناشدة الدولة القيام بيعض 
الاصلاحات الدولة؛ واقعة فى قبضة البرجوازية. لذلك فالهدف عتد العمال هو الإطاحة 
بالبرجوازيةء والنظام الرأسمالى الذى بحمى مصالحها. والأمل هنا يتمثل فى خلق مجتمع 
يلغى فيه وللمرة الأولى الحكم الطبقى تماما(" ولإتمام عمل من هذا النوع لايد من إحداث 
تغییر یتم علی مستوی جماھیری ضخمء وفی حرکة عملیة*) إنھا الثور*) 0۸ا ںا رم؟. 


(«) فى "بؤس الفلسغفة" ۱۸٤١‏ يعلن ماركس أول صباغة لإشكالية مرطة الإتتقال التورى » " مرحلة اإستبدال 
المجتمع المدتى السايق يمتحد يتتافى مع وجود الطبقات وتتاقضها" ذلك أن انتصار اليروليتاريا السياسى 
ليس مخصصا لاقامة تتظيم جديد لسلطة الدولة. إن للبروليتارياء بخلاف باقى الطبقات. مهمة استيعاد 
السلطة السياسيةء بمعناها الحصرى» بواسطة رابطة جديدة. هكذا تبدو المهمة الصعية فى تحديد 
السياقء والتغيرات المؤسساتية اللازمة لبلوغ هذه الغاية. لقد شاء مارکسء بابتعاده عن أى راسب تتبؤى. 
أن يكون تحليلياً وجدلياً فى الوقت نفسه: ييقى الصراع الطبقى صراعاً بسياسياً من أجل الغاء ”السلطة 
السياسية يمعتاها الحصرى" التى هى ”الخلاصة الرسمية لتناقض المجتممع المدنى" إن هذا الصراع 
الطيقى حركة اجتماعية تحتوى الحركة السياسية: تظهر فى مرحلة ما بعد الصراع الطيقى ”تطورات 
اجتماعية". ولكنها ليست ثورات سياسية" ابدأً. كذلك يظهر اول نقد علمى للاقتصاد السياسى أن 
اإستقلالية الدائرة الساسية (بعلاقاتها الإدارية) مرتبطةء بتبعيتها لينية التبادل من اجل الاتتاج» اى تشكل 
الجتمع المدتى فى طبقات متناقضة. انظر :ماركس ونقده السياسة أندريه توزيل أغ۶٥‏ ۲ An |۲٥‏ 
وآخرون» ترجمة جوزيف عبد اللهء؛ دار التنوير الطباعة والنشر» بيروت, , ۱۹۸١‏ ص. ۲١‏ . (المترجم) . 
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محصلة هلد التورة ستکرن کا وصف مارکس فی الييان الشيرعى Communist‏ 
6 قائلاً: ”على أنقاض المجتمع البرجوازى القديم بطبقاتهء وتناحراته الطبقرة 
بسيكون لدينا مجتمع يمثل التطور الحر لكل فرد فيه شرطًا للتطور الحر الجميء"(°) . 


> - التحليل الاقتصادى : جذور الاستغلال 
يصاحب هذا التحليل التاريخى نقد اقتصادى للرأسمالية يوضح حتمية سقوط الطبقة 
الرأسماليةء والاتتقال إلى الشيوعية. وفى هذه الجزئية ازمعنا على استجلاء جذور 
تحليل ماركس لظهور الاستغلالء وأيضا أن نبين كيف أن الميول التى تسفر عن 
الاستغلال تساهم فى نهاية الأمر فى الإطاحة بالرأسمالية. 

يصبح العامل فى المجتمع الرأسمالى عاملا أجيرأ عندما يكون مجبرا على 
مقايضة عمله بوسائل العیشء آو یما یقتات علیه. ومن ثم فهو فی وضع لا یخول له 
المطالبة بالتكافؤ مع الرأسمالى أى أن يكون كلاهما؛ على سبيل المثال؛ متقاسمان 
لأرباح العمل.* فسلطة الرأسمالى على العامل إتما تنشاً عن حقيقية كونه؛ أى 
الرأسمالى؛ يملك شروط العمل أو رأس الال اهاأمده الذى يشتمل دون الحصرء على 
ا مواد الخام» والآلات» والماكينات المستخدمة فى إنتاج مواد خام جديدة وأدوات جديدة 
العمل (مثل الماكيتات)ء ووسائل جديدة للعيش (تستخدم فى إبقاء العمال على قيد 
الحياة).(١١)‏ علاوة على تحكم الرأسمالى فى العلاقات الاجتماعية المحددة البيئة التى 
يتم فيها الإنتاج أو ما أطلق عليه ماركس "بالعلاقات الاجتماعية للإنتاج." هذه العلاقات 
غاليًا ما تتغير مع إدخال الماكينات الجديدةء او التكتيكات الجديدة لإإنتاج» تلك 
العناصر التى أسماها ماركس القوى الإنتاجية."“) والهدف الرئيسى لدى الرأسمالى 
فى تنظيم علاقات الإنتاج هو إيجاد سبيل لتلجيم طاقة العاملء والسيطرة عليه بحيث 
لا ينتج العامل ما يكفى لتأمين عيشه فحسب بل لينتج كميات من الثروة تت جاوز 
ما يحتاجه العامل إلى ما يمكن للرأسمالى استغلاله فى تدعيم ملكيته على القوى 
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الإنتاجية من قبيل الماكيتات الجديدة. إذن بأى تظير 'يقايض العامل المأجور قوة عمله؟ 
تعم برآس ال مال» ومن خلال زيادة رأس الالء ويتقوية سلطة (الرأسمالى) التى يقوم هو 
تفسه (أى العامل) على خدمتها (°)(*) : 

المحافظة على هذه العلاقة؛ المحبذة لدى الرأسمالى؛ تعد مسالة غاية قى الأهمية 
قيما يتعلق بقدرته على مراكمة رأس ال مال أو الموارد بما فى ذلك الآلاتء والواد الخاح 
التی تمثل سس التحکم الرأآسمالی فى النظام الاقتصادی» ومن ثم اإستغلال 
العمال.(" ولكى نفهم ما هو الإاستغلالء وكيف يتشا من الضرورى أن نستوعب 
الغلاقة بين رآس الال الثابت“ اهااموء ا١هاورمع»ء‏ ورأس الال التغدر variable capi-‏ 
اها وفائض القيمة ٥uاد۷‏ usامءںء.‏ يرتبط رأس المال الثابت» أو القوى الانتاجية (التى 
تشمل الميكنةء والموان الخام) بقيمة قوة العملء أو ما أشار اليه ماركس بالإجمالى الكلى 
للأجور esوwa‏ اه اهاه د أو رأس ال مال المتغين." وتستخدم قوة العمل بطبيعة الحال 
فى إدارة الآلات التى تحول المواد الخام إلى منتجات نهائية تباع فى السوق طلبًا 
للريح. هنا يسعى أرياب العمل إلى صقل عملية الحمل بالكفاءةء والرخص إلى أقصى 
حد ممكنء ويهذه الطريقة فقط يمكنهم أن يزيدوا من ريحهم. قى بسبيل هذا من 
مصلحتهم كل المصلحة تحقيق أكبر قيمة ممكنة من خلال العامل حيث يستخدمونها فى 
شراء ماكينات تجعل عملية العمل أكثر ريحا. وهذه المصلحة عند المالك تأخذنا إلى 
اول فان القهة 

بنش فائض القيمة عن وضع ينتج فيه العامل ما يكقى من ثروة لتقوبت تفسهء 
بالإضافة إلى كميات إضافية من الثروة و الفائض يتحكم فيها الرأسمالى."' وعلينا 


(+) فى تتاوله لتحديد ماهية العمل المأجور وعلاقته بالرأسمال وتناميه قول ماركس: "فالرأسمال يقترض إذن 
العمل المأجورء والعمل المأجور يفترض الرأسمال فكل منهما شرطاً للآخرء كل متهما يخلق الآخر. العامل 
فى معمل للمنسوجات القطنيةء أتراه لا بتتج إلا المنسوجات القطنية؟ كلا. انه ينتج رأصسمالا أيضا. انه 
يتتج قيماً تستغل بدورها السيطرة على عمله لكى يخلق بحمله هذا قيماً جديدة. إن الرأسمال لا يمكن له 
أن تأثر إلا إذا بودل بقوة العمل إلا إذا خلق العمل المأجور. وان قوة عمل الأجور لا يمكن مياداتها 
بالرأسمال التى تستعبدها. وهكذا قإن تكاثر الرأسمال هو بالتالى تكاثر البروليتارياء أى الطبقة العاملة. 
ماركسء ”العمل المآجور ورأس الال" (المترجم) . 
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هنا توضيح أن فائض القيمة عند ماركس ينبثق فقط عن عمل العمال الذين ينتجون 
ساس عيشهم فى ساعات تقل بكثير عما يعملون بالفعل. ٠‏ وهذه هى الحقيقة 
الحقيقة الوىحيدة؛ التى تجعل الرأسمالية» حسب ماركس مشروعا للإبستغلال. قدائما 
ما يتتهى الحال بالعمال - مثاما يقول أحد المعلقين أو الشارحين الماركسيين - يان 
نجرا ن الل ما تد عط ن وکا ما ستاك من ما نای اا 
الذى ينتج عن عملهم أو ذلك القدر الزائد عما يلزم لإبقائهم فى مكان العمل لا تذهب 
الى العمال بل إلى الملاك الذين يستخدمون هذه القيمة الإضافية لشراء المزيد من 
الماكتات لجعل عملية العمل اكثر ريحا. 

إن شرور الرأسماليةء والاستغلال ترتبط بما لدى الرأسمالى من داقع نحو تحقيق 
معدلات أعلى من فائض القيمةء ذلك الدافع الذى يقتضى مته مبدئْيًا أن يزيد من 
ساعات يوم العمل » فكيف يصل الأمر إلى هذا الوضم؟ كما ذكرنا توا دائما ما يسحى 
الرأسمالى لانتزاع فائض القيمة من العاملء ومن خلال هذه الثروة يشترى مزيدا من 
الماكينات التى يقوم باحلالها محل العامل. ولكن مع هذا الاحلال للماكينة محل العامل 
لن يتبقى سوى القليل من العمال. ونظرا لأن فقائض القيمة يأتى من توظيف العامل من 
أجل انتاج ما يزيد عن حفظ ذاته فلن يتبقى تحت سيطرة الرأسمالى سوي القليل من 
فائض القيمة. وللتغلب على هذه المشكلة من الضرورى إذن أن يطيل الرأسمالى من يوم 
العمل لهؤلاء العمال المتبقين. وقد ساق إلينا ماركس مثال خاص بتقلص قوة العمل من 
٤‏ عاملاً إلى عاملين ققطء حيث قبل هذا التقليص كان كل عامل يساهم بساعة عمل 
واحدة من فائض القيمة فى يوم من ٠١‏ ساعة أو ما يحصل ٠٤‏ ساعة إجمالى الخارج 
من قوة العمل ككل. أما مع وجود عاملين فقط فإن الرأسمالى يريد أن يحصل على نقس 
فائض القيمة إذا لم يكن آكثر مما كان يحصل عليه فى الماضى. لذلك سيتحتم على 
العاملين أن ينتجا ۲٤١‏ ساعة من فائض القيمة أو ١١‏ بساعة لكل منهما. ومن غير الوارد 
أن يتمكن كلا العاملين من تقديم مثل هذا القائض الكبير حتى إذا عملوا لساعات 
أطول. ولكن الرأسمالى سيمضى قى محاولاته على كل حال لأن مسعاه هى زبادة قدر 
الفائض الذی یسیطر علیه۔ فھو- کما یذکر مارکس - وحتی بدون أن یکون واعیًا بهذه 
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الحقيقة يجب أن يلجا إلى تطويل مبالغ فى يوم العمل على أمل تعويض النقص فى 
العدد النسبى من العمال المستغلين ( بمعتى آخر تتطلب الرأسمالية أن يكون 
الرأسمالى دائما مستغلاً للعامل جاعلا من حياته ؤسا فيوَسنًا. 

ويالإضافة إلى إطالة يوم العمل هناك أساليب أخرى للاستغلالء قبما أن الماكينات 
لا تشترط عمالًا بتمتعون بقوة بالغةء قمن الممكن استخدام النساء» والاطفال فى 
العملية الانتاجية.*والواقعء أن الماكينات؛ بقذفها جميع أعضاء الأسرة إلى سوق 
العمل هكذا؛ إنما توزع قيمة قوة عمل الرجل على جميع أقراد أسرته. فهى تخفض قيمة 
قوة عمله." علاوة على أن العمل يأخذ فى المزيد من النظاميةء ويصبع خارج سيطرة 
العامل. قمكان العمل منظم مثل كتيبة الجيش: ضباط, ومراقبين دائمًا ما بتحققون من 
مارش العمال فى خطوتهم النظامية الموحدة ص#اء)هه! انقيادا للنظام الإتتاجى الذى 
يضعه المالك.""' هنا يصبح العمل تفسه مبسطا للغاية بحيث تصبح المهارة الخاصة 
بالعامل بلا آية قيمة." ويالتالى يصاب ذهن العامل وجسده؛ داخل المصنم؛ 


(«) فى شرحه للتاتيرات المباشرة للانتاج الآلى على العامل بصق ماركس تملك الرأسمال لقوى عمل إضافية 
متمة قى النساء والأطفال قائلا: "يما أن الماكينات تجعل القوة العضلية زائدة عن اللزوم فهى تغدو وسيلة 
لإستخدام العمال يدون قوة عضلية و الذين لم يكتمل نموهم الجسدى ولكنهم يتمتعون بأعضاء اكثر 
مرونة. لذا كان عمل النساء وعمل الأطفال الكلمة الأولى للإستخدام الرأسمالى للماكينات! ويذلك تحول هذا 
البديل الجيار العمل والعمال على الفور إلى وسيلة لزيادة عدد العمال المأجورين باخضاع جميع اقراد 
أإسرة العامل بلا تمييز من حيث الجنس والعمر لسيطرة الرأسمال المباشر. ولم يقتصر العمل الارغامى 
لصالع الرأسمالى على اغتصاب وقت العاب الأطفال. بل واستولى أيضا على الوقت العادى للعمل الحر فى 
محيط البيت من أجل حاجات الأسرة تفسها. ويقدم ماركس مثالا على هذا الوضع المتردى ذاكراً ”أنه أثناء 
أرّمة القطن التى راققت الحرب الأهلية فى أمريكا أرسلت الحكومة الإنجليزية د. إدوارد سميث إلى 
لانكشبر وتشيشر وغبرها من أجل قحص الحالة الصحدة لعمال صناعة القطن. وبقول قيما يقوله: من 
التاحية الصحة كان للأزمة؛ إلى جانب ازاحتها للعمال من جو الفابريكةء الكثير من النتائج الإيجابية 
الأخرى. فزوجات العمال يجدن الآن وقت الفراغ اللازم لإرضاع الأطفال من آثدائهن بدلا من تسميمهم 
يمزيج غودفرى (مستجضر أفيونى). ويتوقر لديهن الآن الوقت من أجل تعلم الطهى۔ وكن لسوء الحظ قد 
أجدن فن الطهى فى حين ا يتوقر لديهن ما يبؤكل. ويتضح من ذلك إلى أبة درجة اغتصب الرأسمال من 
أجل ازدياده الذاتى العمل الضرورى لحاجات الأسرة. انظر : ماركسء رأس الالء المجلد الآولء دار 
التقدم» موسکو. ص1۸٥‏ , - ٦۹٥-(المترجم)‏ . 
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بالعجز.) علارة على آته كلما ازداد تبسيط العمل كلما اتسع بسوق العمال بصورة 
دراماتيكية. لقد كان العامل المياوم فى نظام الطائفة الحرفية عاملًا ماهر! لا يمكن 
احلاله بسهوله. ما الآن فليس هناك عقبة أمام إحلال آى عامل باخرء وهذا ما يقسر 
وجود سوق ضخمة من العمال يتناقفسون من أجل العمل» وهو ما يخقض بطبيعة الحال 
من تكالىق الأحور. 

فلا متاص إذن من وجود "جيش صناعى احتياطى" من العمال المتعطلين دائما 
ما يكونون جاهزين للتقدم وشغل وظيفة أى عامل قد لا يقبل بالنظام الاتضباطى داخل 
مكان العمل» هؤلاء يظلون فى بؤس بقضل اللاك  )(‏ 


۷ - أزمة الرأسمالية : هبوط الأرياح 


أشد الأزمات خطورة بالنسبة للرأسمالية نجدها فى تقسير ماركس لنظرية هبوط 
معدل الأرباح. فكما بينا فيما سبق يسعى الرأسمالى دائما إلى إحلال العمال 
بالماكيناتء وهم- آى الرآسماليون - إذ يفعلون ذلك إثما ينتهجون أسلويا متاقضا 
لصالحهم الخاصة. لأن المورد الرئيسى للقيمة ككل هو فائض القيمة الذى ‏ ينتجه 
سوى العمال» ومعدل ريح الرأسمالى يهبط عندما تهبط القوة العاملة المنخرطة فى 
الإنتاج - فحيث تتميز عملية الإنتاج؛ كما بقول مارکس- بتزاید دائّم فى مقدار رس 
المال الثابت»ء ونقصان دائم فى وقت العمل أو رأس الال المتغيرء فإن ”معدل الريح" 
بالنسبة الرأسمالى يأخذ فى الهبوط.". 

ويستجيب الرأسماليون لهذه المشكلة بتكرار عملية إحلال العمال بالماكيتنات على 
آمل إدخال الكفاءة التى من شأنها تعزيز منسوب الربح لديهم » وفى سبيل هذا يمضى 
الرأسماليون فى تخفيض ما يمكنهم من عدد العمال المشتركين فى الإنتاج»ء وذلك 
بإدخال ماكينات جديدة تأخذ مكانهم. وهذه الاستراتيجية إنما تزيد من مقدار العمل 
الفائضء» أو بمعنى آخر تسوق الكثير من العمال الى هامش البطالة.") إلا أن هذه 
الاستراتیچية لا يمكن لها ان تتكرر هكذا الى ما لا نهايةء قبل أن يكون النظام قد انهار 
برمته. يقول ماركس: 'سيتزامن التطور الأعلى للقوة الانتاجيةء والتوسع الأعظم قى 
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الثروة المتوفرة مع اتخقاض رأس المالء وتدهور العامل» ووقوع اعظم ارهاق لطاقاته 
الحيوية”"" . ولن يسفر هذا الوضع إلا عن نكبات متواترة" بمعدلات مرتفعة مفضًا 
الأمر "فى التهاية إلى سقطة مدوية . 


۸ - النظام الجديد 

أى شرائع تلك التى سوف يبضعها المجتمع الشيوعى الذى سيلى المجتمع 
الرأسمالى؟ من السهل علينا أن نفهم ررّى ماركس فى هذه القضية بآن تكون أولاً على 
بیتة ہما لم یحظ بتایید مارکس. فقد رفض مارکس ”تطبیق معیار متساو کأساس 
لتوزيع المنافع الأإمساسية فى المجتمع . وهنا يعتبر كل شخص مجرد عاملء ويحكم أن 
کل شخص یتال أجرا على العمل فهو يقوم به بما بتفق مع معيار عام. فإذا كان هذا 
المعيار العام يقضى بأن يحصل كل شخص على عشرة دولارات فى الساعة فلكل 
شخص أن يحصل على هذا ما دام يلبى التزاماته بهذا المعيار. وأشار ماركس إلى هذه 
الرؤية الخاصة بمعاملة التاس بمقارية "الحقوق المتساوية" .إلا أن هذه المقارية 


(#) ضمن ملاحظاته الانتقادية على مشروع برنامج حزب العمال الألانى الموحد» والتى نشرت تحت عنوان نقد 
برنامج غوتا الذى كتبه عام ١۱۸۷ء‏ يشير ماركس إلى أن الحق المتساوى يظل؛ من حيث المبدا؛ الحق 
البرجوازى؛ رغم أن المبداء والتطبيق العملى يكقان عن التناقض هناء فى حين أن تبادل القيم المتعادلة لا يبقى 
فى ظل تبادل البضائع إلا بصورة وسطية. لا قى كل حالة من الحالات. ورغم هذا التقدم يظل هذا الحق 
المتساوى محصورا من ناحية واحدة ضمن حدود برجوازية. فان حق المنتج بنتاسب مع العمل الذى بذله 
والمساواة تتجلى هنا قى اتخاذ العمل وحدة مشتركة القياس. ولكن رب فرد يتفوق جسديا آو فكريا على قرد 
آخرء قهو إِذاً يستطيع أن يعمل وقتًا أطول؛ ولكن لكى يكون العمل مقياسًا ينبغى أن يتحدد بمدته أو شدته 
ولا كف عن أن یون وحدة للقیاس. قھو لا يقر بای امتیاز طبقی لأن کل انسان لیس سوی شغیل کغیره؛ ولكنه 
يقر ضمنا بعدم المساواة فى المواهب الفردية وبالتالى فى الكقاءات الانتاجية بوصفها امتيازات طبيعية. فهو 
إذاً من حيث المحتوى حق قائم على عدم المساواة ككل حق. فالحق بحكم طبيعته لا يمكن أن يتجلى إلا قى 
استعمال نقس الوحدة القياسية, ولكن الأقراد غير المتساوين (لم يكونوا أفراداً متمايزين إذا لم يكونوا غير 
متساوين) لا يمكن قياسهم وققاً لوحدة مشتركة إلا بقدر ما ينظر إليهم من وجهة النظر نقسهاء إلا بقدر ما 
ينظر إليهم من زاوية معينة حيث لا ينظر إليهم إلا بوصفهم عمالا لا اكثرء ويصورة مستقلة عن كل الباقى,. 
ويالتالى مم الاستقفادة التساوية من الصندوق الاجتماعى للاستهلاك يتلقى احدهم بالقعل اكثر من الآخر ويظهر 
اغنى منه الخ. ولاجتناب كل هذاء لا ينبغى أن يكون الحق متساويا بل ينبغى أن يكون غير متساو. راجع: 
مارکس نقد برنامع غوتا . (المترجم) 
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لا تضع فى الاعتبار أن كل شخص لابد وآن يكون آكثر من مجرد عاملء فهو لديه 
حاحات مختلفة "فهتاك التزوج» والعازبء» وهناك العامل الذى أديه اطفال اكثر من غبرهء 
وهكذا ال"(). 

هنا اعتقد ماركس آنه فى الطور الأعلى من المجتمع الشيوعى ستتطور قرى 
الإنتاج فى المجتمع مع تطور القرد فى جميع النواحى. فى الوضع الجديد لن يصيح 
العمال بعد ذلك بسلع مملوكة الرأسمالىء سينظر اليهم كادميين لديهم طاقات متنوعة فى 
حاجة إلى تطویر. لن یتظر إلیهم کمجرد ماکیتات تشغل ماکینات. بل كأشخاص لديهه؛ 
بالإضافة الى الحاجات الجسمية الأساسية؛ حاجات فكريةء وأخلاقية. ويالتالى فان ثورة 
المجتمع ستتمتل حينئذ فى كيفية تأمين كبر قدر ممكن من تطوير الفرد. فقالبعض ممن 
يعولون أسرا أكبر سيكوتون فى حاجة إلى دخل أكير من الآخرين. واليعض الآخر بما 
أديهم من مواهب موسيقية تتطلب تدريبًا خاصاء سيطلبون من المجتمع المساعدة 
لتحقيق ما يلزم من تنمية لهاراتهم الموسيقية. ومن ثم تصبح الشريعة ال اة فى المجتمع 
الشيوعى المتقدم: من كل حسب قدرته ولكل حسب حاجاته"(*"). 

فلقد مل ماركس فى أن يحقق مجتمعا يمكن لكل فرد فيه أن ينمى من مهاراتهء 
وقدراته المتعددةء والمتنوعة إلى اقصى ما يستطيع. حيث ذكر آنه فى مقايل المجتمع 
المدنى الرأسمالى المتمركز على نظام السوق؛ والذى يمنح الفرد فيه دورًا ثابّاء ومحدودًا 
یحصره فی شق واحد من التشاط, ملزما إياه بان يكون ”صائدًا للحبوانات» أو صائدً 
للأسماك. أو راعيا للأغتامء أو ناقداء حيث لابد أن يظل على ما هو عليه اذا لم يكن 
راغبا فی فقدان سبل عيشه" فى مقابل ذلك؛ فى المجتمع الشيوعی؛ "لا يوجد لدى أحد 
شق واحد مقصور عليه من النشاطء بل يمكن لكل شخص أن يصير متمرساء ومقتدرً 
فى آى فرع أو مجال يرغب فيهء فالمجتمع ينظم الإنتاج العام» وبذلك يحقق لى إمكانية 
عمل شىء ما اليوم» وشىء آخر غدا؛ أقنص صباحًاء أصطاد الأسماك ظهراء أرعى 
الماشية فى الأصيل» وأمارس النقد بعد العشاء؛ كل هذا حسب رغبتى الخالصة»ء بدون 
أن أصبع قط صياد! للحيوانات» أو راعيًاء أو صائدًا للأسماكء أو تاقد ) . 
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٩۹‏ - الرد والرد المضاد 


قد درل مويلق اللجتمع المدنى على مارگس بالاشارة الى ان الالتزاح بالحقرق 
السياسية يحقق إمكانية حلق كتير من الجماعات» والجمعيات التى يمكن لكل منها ان 
والواقع أن مؤيدى المجتمع المدنى من شانهم أن يدفعوا بآن حماية الحقوق فى وضع 
أو إطار من الفضيلة المدنية إنما يمثل البنية الأكبر للمجتمع المدنى الذى يضمن وجود 
حيز مستقل يمكن فيه للفئات» أو الاتحادات العمالية أن تطور من أنفسها كقوى مستةاة 
للحركات العمالية على مدار هذا القرن أثر واضح ليس فقط على مائدة المساومة 
الجماعيةء بل أيضاً فى الساحة التشريعية الكونجرس. 

لم یکن لمارکس أن يرقض هذه الامكانىة لذاتها دقدر رة قە ل همىتها. فاا کان 
المتغير الرئيسى الذى يؤثر على الطريقة التى تعيش بها متمثلا فى الطبقة الاقتصادية 
المسيطرة خاصة فى قدرتها على إدارة بقية المجتمع من أجل مكاسيهاء فإن الجماعات 
الطوعيةء ومن ثم التى تبحث عن الإصلاح لن تكون مطلقا قى وضع يخول لها القيام 
بای شىء آکذر من تغسرات تد ئ تجميلية. قالحىز أ مسقل للمجتمع المدتنى سيکكون داکا تحت 
وطاة الطبقة المسيطرةء والبيئة الأكبر من الحقوق التى بفترض آنها تحمى هذا الحير 
المستقل لن تكون بالقوة الكافية لمقاومة سلطة الطبقة الاقتصادىة المسيطرة. قى هذه 
الحالة فإن المجتمع المدنى ليست له صلة بمنح أسس لتحرر العامل من الهياكل 
الرأسمالية. ومن شأن ماركس أن يصر هنا على أنه لابد أن تكون هذه الهياكل قد 
أزيلت قبل أن يتمكن العمال من إحراز أى بعد من أبعاد الحرية. 

وقد ىدرى مؤبدو ا لمجتمع المدنى د تعض | أحقيقة فى هذا الردء قليس ثمة مبرر على 
أية حال لعدم اعتراف المنادين بالمجتمع المدنى ببعض المخاطر المرتبطة بالرأسمالية. 
والمؤكد أن المجتمع الذى وصفه ماركس يمثل ميولاً يمكنها - إذا ما تركت بدون رادع- 
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أن تضر على نحو خطير بالمجتمع المدنى وذلك بجعل عدد كبير من الافراد يشعرون أن 
اللجتمع المدنى لا يعاملهم بإنصافه ومن ثم فهو لا يستحق تدعيمهم. فى مجتمع 
يستتد إلى المحافظة على علاقة استغلالية بين طبقتى العمالء والملاك سيخلق شعورا 
بعدم الإتصاف بين كثير من الناس. فإذا كان معظم ما أعمل من أجله ينتزع منىء 
ویستخدم من قبل الآخرین من جل منفعتهم؛ تارکین إياى خالى الوفاض؛ فما الى 
يرغمنى إذن أن أشعر بالارتياح تجاه مجتمع مدنى يحمى مشروعا من هذا النوع؟ 

فى الواقع كان ل ”لوك أن يتفق مع ماركس فى هذه النقطة بالذاتء فالتاس 
يستحقون أن يحصدوا متافع عملهم» ومن تم فهم عندما يرون هذه المناقع مسلوية منهم 
يحق لهم أن يغضبوا. ومن شان "مل" كذلك أن يقبل اعتراف لوك بصحة هذا الموقف. 
فالأفراد لابد أن ينالوا مكافاة عملهم وتضحياتهم» والملكية الخاصة إنما ترمز لهذا 
الالتزام. مع ذلك كان ل ”ماركس" أن يدفع هتا بأن لوك لم يثبت طويلا على موقفهء ققد 
قبل بحقوق اللكية كحماية ضد فقدان المكافاة على مجهودات المرء» ولكنه أخفق - 
حسب ماركس - فى تبين الطريقة التى تستخدم بها طبقة اللاك الملكية الخاصة 
لتكريس عادقة ابستغلالية مع العمال. 

وریما کان ا ”مارکس" أن یکون اکٹثر تعاطقا مع طرح مل" او حتی- فیما يخص 
هذا الأمر- مع موقف رولز حيث طالب "مل" بألا يكون المجتمع مبخسا للقدرات العقلية. 
والقكرية لدى الناس تحت مسمى حقوق الملكيةء لأنه على هذا التحو لن يتسنى للأقراد 
مطلقًا أن يطوروا من كمالهم كأشخاص بأفضل صورة ممكنة. وقد أرسى روز" مبداً 
التوزيع أكد على أن الطبقات الافضل حالاً عليها آن تساهم فى تعزيز وضع الأقل حالاً. 
ومع ذلك يبقى الفرق الرئيسى بين ماركسء» وبين الآخرين من مؤيدى المجتمع المدنى بمن 
قيهم "مل» ورول" آن هناك - حسب ماركس - بسعيًا دائمًا أبدياً وراء فائض القيمة 
وسط الرآسماليين. وهذه حقيقة من شأنها أن تتجاوز- إن لم تدمر- آى مجهود قد يذل 
فى بسبيل إصلاحات من شانها التقليل من الآثار السيئة انظام السوق على علاقات 
المجتمع المدتى. فقد يتحدث "مل" عن اصلاحات تضمن تطوير اللكات العلياء فى حين 
يطالب روز بإعطاء فرصة لبادئه فى العدالةء ولكن کل هذه آمال بستتحطم؛ حسبما يرى 
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ماركس؛ على بستدان الجشع الرأسمالى. لقد وضع كل من ”مل » وآرولز" أيديهما على 
ذلك الضرر الذى يقع على المجتمع المدنى من جراء الإخقاق فى السيطرة على ءلطة 
الطبقات الأفضل حالاء التى تتمثل فى حالتنا هذه قى الطبقة الرأسمالية. ولكن بالتس.ة 
لاركس يتطلب التعرف على خطر ماء والقدرة على التغلب عليه وجود صورة واضدة 
لشرور الرأسماليينء وهو ما لم يتوفر لأى من مل" أو رولز". 

کان من شان مل ورول يلا شك أن بردوا على مارکس دافعين بأنه عتدما 
يصبح أعضاء المجتمع على وعى بالحاجات السياسيةء والثقافيةء والاجتماعية الخاصة 
بجميع التاس يمكن للمجتمع المدنى ان يفرض حدوداً أو قيودًا على أى» وكل جهة تهدد 
الحاجات المشتركة الجميع. فيمكن قى المجتمع المدتنى وضع الرأسمالية تحت قيود مما 
بسير على أى فرد آخر فى المجتمع. وتحقيق هذا الهدف لا يتطلب ثورة يتحول فيها 
اللجتمع باکمله من مجتمع مدتی إلى مجتمع شيوعی. وكان ل "مل و "رول أن يثبتا 
على حجتهما فى آن المجتمع المدتى بتأكيده على القيود السياسية للديمقراطية 
الدستورية يمثل ضرورة حتمية. وما ذراهم فى موقفهما هذا إلا مدافعين عن هيجل ضد 
مارگ 

فبالنسبة ل مل وروز ومعظم الليبراليين لابد أن تؤخذ رؤية هيجل القائاة 
بالجمهورية الدستورية والتى تحد وتقيد من مثالب المصلحة الخاصة فى المجتمع المدنى؛ 
على محمل الجد. فالدولة عند هيجل قائمة لتمتح الافراد أوضاعا من شأنها تأمين فرص 
العمل الناقع؛ عمل يمكن للأفراد فيه ان يقصحوا عن طاقاتهم بصورة كاملة؛ علاوة على 
أن هذه الدولة تتطلب من المصالح المختلفة التى تشكل الدرلة ان تتعلم مشاركة السلطة 
بين بعضها البعض. وهنا کان ل 'هيجل؛ شانه شأن مل » وٴرولز؛ أن يسال ماركس 
عما إذا كان المجتمع الشيوعى الذى ايتغاه ماركس سيخلق دولة من شأتها؛ بحكه 
امتلاكها لسلطة شديدة؛ أن ينتهى بها الحال إلى تهديد الحرية الكاملة التى ابتغاها. 

بالطبع كان لماركس أن يذكر ردا على هذا أته لم يكن غافلاً تمامًا عن بعض الآثار 
التافعة لما قد يقدمه المجتمع المدنى من إصلاحات. والدليل على هذا يظهر فى حقيقة أن 
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ماركس قد دافع عن مشروعات تعتير اليوم إصلاحات تموذجية للمجتمع المدنى الحديث. 
فهو فى البيان الشيوعى دافع عن إصلاحات مثل التعليم المجانى للجميعء وتظام تقدمى 
للضرائب» وبتك مركزى ليس مغايرا لنظام الاتتمان الفيدرالى عندتاء ومطالب عمالية 
للجميع (يدافع عنها الآن الكثير من الاصلاحيين الذين يتتادون بنظام الرفاهية) وملكة 
عامه للمصانع (التى يتبناها المجتمع الحديث فى بعض مجالات الاقتصاد مثل تلك 
المرتبطة بتوليد الطاقة) )اء وكل هذا التقدم كان ممكتاء وما زال فى مجتمع مدنى 
يقوم على الحقوق. 


(ء) مشير الكاتب إلى المفارقة الزّمنية الجديرة بالتأمل قيما يخص ما وضعه ماركس قى الببان الشيوعى من 
تدابيرء وما يحدث حالياً فى اعتى معاقل الرأسمالية فى الغرب فى الولايات المتحدة. ولكن لايد من 
اإستكمال الإشارة حتى لا تبدو المسالة بهذه التراجيديا الهينة. فعاركس بقول فى البيان تستخدم 
البروليتاريا سيطرتها السياسية لتتتزع من البرجوازية شيئًا فشيئًا راس الال كلهء ولتركز جميع آدوات 
الانتاج بين يدى الدولة أى البروليتاريا المنظمة فى طبقة حاكمةء وأتنمى كمية القوى المنتجة بأقصى بسرعة 
ممكنة. فى البداية لا سبيل التحقيق ذلك بطبيعة الحال إلا بالانتهاك الاستبدادى لحرمة حق اللكىة 
ولعلاقات الانتاج البرجوازبةء أى بتدابير تبدى من الزاورة الاقتصادية ناقصة ومهزوزة. لكن بامكانها أن 
تتجاوز تفسها فى مجرى الحركةء وهى تدابير لابد منها لقلب تمط الانتاج كله رأساً على عقب. ومن 
البديهى أن تختلف هذا التدابير تبعاً لاختلاف البلدان. غير آنه فى الإمكان تطبيق التدابير التالىة تطبيقاً 
عاماً قى البلدان الأكثر تقدماً: 

١‏ - نزع اللكية العقارية وتخصيص الريم العقارى لتغطية نفقات الدولة. 

۲ - ضرائبي باهظطة وتصاعدية. 

۴۳ -الغاء حق الورائة۔ 

٤‏ - مصادرة املاك جميم القارين والعصاة. 

ه - تركيز القروض فى يد الدولة بوابسطة بنك وطنى يعود رأسماله للدولة ويتمتع باحتكار كامل. 

ا - تركيز جميع وسائل النقل بيد الدولة. 

۷ - مضاعفة المصالح الوطنيةء وادوات الانتاج» واحياء الاراضى الموات وتحسين الاراضى المزروءة 
حسب خطة شاماة. 

۸ - العمل الالزامى للجمبع» أتشاء جچیوش صتاعره من اجل الزراعة خاصة. 

٩‏ - بين الاستثمار الزراعى والستاعى واتخاذ التدابير الرامية لحو القوارق بين المدينة والريف تدريجياء 

-٠‏ مجانية التعليم العام لجميع الأطقالء الغاء تشغيل الأطفال فى المصانع بشكله الراهن وتوحيد 
التعليم مع الانتاج ادى الخ. مارکس, البيان الشعى۔ (المترجم) 
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هذا علاوة على ما كان ل "ماركس أن بقوله؛ مثلما عرضتا فى الجزئية الثانية من 
هذا القصل؛ من أنه لم يكن معارضاً الديمقراطيةء ولا معارضنًا ليعض الإصلاحات التى 
مهدت السبيل لمجتممع مدتى. ولكنه فى اتحخاذه هذا الموققف بستكون وجهة تظره متمثلة فى 
أنه ليس كافياً أن نرسى- على طريقة هيجل- صيغة دستورية الدولة تسعى الى الحد 
من مظاهر نظام السوق فى المجتمع المدنى وكبحهاء بغرض تحقيق عقلية تحترم 
الحاجات الكوميونية. فهذا الهدف الأخير بالنسبة لماركس لا يمكن إحرازه إلا بتحويل 
المجتمع إلى وضع يرحب بصيغة من الديمقراطية تتي للحمال بناء الحياة الاقتصادية 
للمجتمع. فالتحدى الذى يطرحه ماركس امام المجتمع المدنى يتمثل فى مطابه بأن يكون 
العمال فى وضع يخولهم إقرار الأهداف الخاصة بالإنتاج» وأيضا الطرق التى يبنى بها 
الاقتصاد للتوصل الى تلك الأهداق» ومن خلال مؤسسات دىمقراطة. فالجتمعات 
المدنية التى تعد بالحقوق لجميع المواطنين لتتيح وجود تفوذ على العالم السياسى وعلى 
خيارات الحياة الخاصة للآفراد سيتحتم عليها أن تشتمل؛ وفى ضوء مفهوم الحقوق؛ 
على مفهوم الإقرار والتوجيه العمالى للاقتصاد. 

ومن ثم كان لاركس بلا شك أن يدقع بأن المجتمعات المدنية الليبرالية الحديئة التى 
تمنح الحقوق للأفراد لا تشجع هؤلاء الأقراد على اإستخدام هذه الحقوق فى تشكيل 
المجتمع السياسيء وصياغة الاتجاه الخاص بالاقتصاد» بل نجد القرارات الاقتصادية 
الرئيسية متروكة لنخبة قليلة تتمتل فى الملاك أو مدیری راس المال۔ وهی قرارات تؤثر 
على حياة أغلب التاس باقصى ما يمكن تخيله. 

وهذه المقارية الديمقراطية للاقتصاد لابد وأن ترى كطريقة التغلب على الدولة 
البيروقراطية التى دافع عنها هيجل. فبالنسبة للأخير كما نتذكر تقف الدولة فوق 
المجتمع المدنى؛ مسئولة عن إدارة الاقتصاد من أجل الصالح العام؛ الهدف الذى 
لا يمكن تحقيقه بدون وجود طبقة من الخبراء مسئولين عن تنفيذ توجهات الدولة خاصة 
فى ظل أنظمة النقابات المتنوعة. ومن هتا فإن هذا الفريق البيروقراطى الفعال الذى 
يتألف من خبراء فى إدارة السياسة سيدبرون الحياة الاقتصادية للجميع. ولكن فى 
القيام بذلك لايد أن يعى عامة الناس بآنه فى قيامهم بأية وظيفة قى بيئة العمل قإنه من 
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غير الوارد» ولا يجب أن يتوقعوا المشاركة فى عملية اتخاذ القرار التى تقر الأهداف 
العامة للاقتصاد. لأن هيجل بوضوح لم يكن اديه أى تعاطف تجاه مقرطة الاقتصاد. 
ولكن فى المقابل كان ماركس بالطيع لديه هذا التعاطفق. 

مع ذلك ورغم هذه الحقيقة كان من شان ماركس أن تتتابه بعض الصعوية قى 
الإعلان عن نجاح نظريته»ء ويناء على هذا ريما تكون انتقادات ماركس قد قالت كلمتها 
الأخيرةء وآنهت مرافعتها. والهم الأساسى هنا أن الثورة الشيوعية التى نسج لها 
ماركسء وما كان من المفترض أن تحققه من أفول للرأسمالية لم يتحقق فعليًا على أرض 
الواقع. فالواقع أن كلا من الرأسماليةء والمجتمع المدنى فى أعقاب اتدثار الإمبراطورية 
السوقيتية السابقة ظهرا أكثر انتشاراء وفاعلية مما كانا عليه قبل ذلك. فكيف كان 
لاركس ان يرد على هذا الزعم؟ أو بمعنى آخر : هل ما زال ممكتًا أن ندافع عن 
الماركسية فى وقتتا الراهن؟ 

لكى نتذاول هذه القضبة نود مناقشة ما قدمه ھرىرت مlرکكja Herbert Marcuse‏ 
من تقد للمجتمع المدنى» هذا القیلسوف السیاسی الأمریکیء» والراديكالى أيضًا إبان 
الستينيات من القرن الحشرين. لقد قدم ماركيوز نقدا للرأسمالية الحديثة مشيرًا- كما 
قعل ماركس- إلى زوالها النهائىء بيد آن مقاربة ماركيوز جعلت العوامل المسئولة عن 
اتتهاء الرأسمالية هى تلك العوامل تفسها التى ضمنت بقاءها: خاصة تطور العملية 
العقلانية للإنتاج الأخذة فى كفاءة متزايدة. ولمناقشة رؤية ماركيوز نرى من الضرورى 
أن توردء ویإیجاز نقد عالم الاجتماع الألاتی ”ماکس فيېر" Max Webber‏ 1۸16(9 - 
)٠‏ المجتمع الصناعى الحديث لأن هذا النقد قد استبق رؤى ماركيوزء ودخل فى 
صلبها. 


(+) عالم اجتماع آلمانىء تأثر فى انطلاقه الفكرى بالتحليلات الماركسيةء وراح يطبق المتهج الشمولى على 
الطوم الاجتماعية. حيث عمل على يناء ”التموذج ال مثالى" لكل مرحلة تاريخيةء مؤكدا على تميز العالم 
الحديث بالعقلانية. ومن أشهر أيحاثه ”الأخلاق البروتستاتتية والروح الرأسمالية حيث بين العلاقة ليس 
ققط دين أليهودية والرأسماليةء يل بين الطهرانية "ءام هاآ٣ ۴u‏ الكالفاتية من جهة ومن جهة أخرى 
العقلنة الاقتصادية المتظومة الرأسمالية۔ (المترجم) 


370 


١‏ - ماکس فیبرء هربرت مارکیوز 
الدولة البيروقراطية 


یدین نقد هریرت مارکیوز للتکنولوچية؛ متلما يشير "مورتون بسکولان" M0۲0١‏ 
anصاSchoo؛‏ إلى ما قدمه ””ماکس قییر" من حجة مفادها أن انماط الأساليب 
البيروقراطية التى استخدمت لتنظيم المجتمع الحديث تعد مصدرا لتك السيطرة 
dominationherrscha )‏ - المترجم) التی نکر الحرية الفردية التى وعد بها المجتمع 
المدن.(۷۸) فبالنسبة ل 'فيبر" كاتت القدرة على تحديد المرء لخطط حياتهء ووضع خطة 
عقلانية لتتبع تلك الخطط مسالة مهمة للغاية بالتسبة لمجتمع مدنى ليبرالى» وكذلك الأمر 
أيضا فيما كان من ظهور هيكل لبيروقراطية تنظيمية متزايدة القوة كأساس لنظاء 
الإنتاح (*) ولكن آفيبر" اعتقد آن النزوع الأخير قد هدد النزوع الأول ") . 

فما هى ابساس هذا الزعم؟ آولاً لابد من توضيح أن الرأسمالية فى عهد "فيير" له 
تظل تلك الرأسمالية التى تقوم على شركات صغيرة تتنافس بين بعضها البعض فى 
وضع السوق الحر. بل كانت هتاك منظمات صناعية احتكارية ضخمة اصبحت المورد 
الرئيسى للانتاج» وتوزيع السلع. هذه المؤسسات جسدت تكنيكات العم الحديث بما فى 
ذلك مناهج تقنين الإنتاج. وعن أثر هذه المناهع على المبادرة القردية قفحدث ولا حرح. 


(*) يرى فيبر أنه مهما تكن من عقلنة التظام السياسى فإنه يظل مطبوعا يطايع الثنائية بين النزوع إلى الصراع. 
والنزوع إلى الاندماج. وهو يتمير بظهور السيطرة أأة ءء١١٠‏ التى من خاإلها بتكون السائدون 
والمسودون فى جماعة بسياسية. عندها ثكون الدولة هذه المؤسسة التى تستعمل السيطرة فى المكان (رقعة من 
الأرض)ء وفى الزمان (التاريخ) هذا الاحتكار للعتف المادى الشرعى. ويضع فيير" نمطين السيطرة فيميز بين 
السلطة الباهرة؛ التى تقوم شرعيتها على تسام؛ على مبداً بقيم معه الزعيم علاقة متميزة. فالزعيم الباهر 
يتولى السلطة بمفردهء فلا يمكن لأتباعه أن يتلقوا سوى تقويضات ابستثنائية (مثال البوتابرتية). والسلطلة 
السلقيةء التى تقوم شرعيتها على وزن الماضى وقبولهء الماضى الى يملى احكاما خاصة. وعلى الولعين 
بالسلطة الطاعة الشخصية لرؤسائهم هؤلاء سلطتهم ارتجالية عشوائية (مثال ا لكات المطلقة). وهناك 
السلطة العقلانيةء التى تقوم شرعيتها على جملة قواعد واحكام شرعيةء وقواعد عامة. القائمون على السءاطة 
هنا متحصرون فى نطاق مصود الصلاحيات. سلطتهم تقوم على القاتون (مثال الدول البيروقراطية). راجع : 
فرانسوا شاتلیه» مرجم سبق ذکره. ص ص 0۰ - ۲ه . (المترجم) . 
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فالأفراد فى واقع الأمر ومن أجل الامتثال لآليات أو ميكانيزمات الإنتاج كان عليهم أن 
يتعلموا إخضاع استقلاليتهم إلى ما تقتضيه عملية الإنتاج. كما أصبح الأفراد فى هذا 
السياق اكثر اعتمادًا على الدولة التى شرعت تجاه المواطنين فى تبنى توجه الرفاهية. 
وذلك بمنحهم المنافع لإشباع الحاجات الأساسية. قكما يقول ريتشارد بيلامى" -اء! 
وصهاامB‏ 4ه : "إن المصانع الجديدة حكمت العمال وفق خطوط هيراركية أو هرمية؛ 
حيث قلصتهم فى صورة كظةء وضعضعت قدراتهم على المساعدة الذاتية بفعل إجراعات 
رقاهية نموذجية تطلبت منهم الخنوع ) ' 

علارة على أن الىجود البيروقراطى المتنامى؛ حسب فيير؛ قد حد من مقدرة الأفراد 
على استخدام عقلهم فى تحديد قيم مهمةء وياقية للحياة " . فهذا النوع من العقلانية 
المستخدمة على سبيل المثال فى تحديد الأهداف الأساسية للحياةء تلك العقلانية ذات 
التوجه القيمى" قد تم تهميشها من أجل صيغة من العقلانية الآلية قامت لتحقيق 
الكفاءة.") ففى حين تسعى عملية التفكير ذات التوجه القيمى إلى تحديد القيم. 
والأهداق الرئيسية التى يجب أن بتبعها الأفراد بغرض تحقيق حداة ذات مغزى تتميز 
بالإنجاز نجد فى المقابل الهم الرئيسى فى عملية التفكير الآلى يتمثل فى اإستخدام 
العلوم لتحديد الوسائل الأكثر كفاءة فى إنجاز الأهداف. ومن ثم فعثدما تصيح هذه 
الصيغة من التقكير صيغة آساسية سيظهر ما اشار إليه ماكس فيبر ب 'تبديد سحر 
العالم disenchantment of the world‏ أو القكرة القائلة؛ مثلما يذکر بيلامی؛ يعدم 
وجود معنى موضوعى وحيد يمكن عزوه إلى طبيعة الأشياء.") والمشكلة مع مناهج 
العلوم أنها لا يمكتها أن تمنح ساسا لتحديد الغايات الأساسية التى يجب أن تكون 
يمثاية دعامة أو أساس الحاج () ٠‏ 


(+) كان ماكس فيير أول من فهم المجتمع ما بعد الصناعىء وآدر؛ كيف فقد البعد الدبنى لأصولهء فلم يعد 
يعمل إلا بمقتضى جاذبيته الخاصة. إنه آلة فارغة تدور فى حلقة تهجر الثفافة وتخضم لعقلنة شديدة 
تطحن كل القيم. ولم يعتقد فيبر أن المجتمعات البشرية يمكنها التقدم بدون قيمء والاكتفاء بالحقيقة 
العملية بدون إله. المرجع السابق. <المترجه». 
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وكما ستعرض فى الفصل القادم عن "نيتشه" نرى أن الحياة الحديثة مع أفول 
المسيحية - من وجهة نظر تيتشه - فقدت أساس عزو المعتى الى الحياة. ولذلك فهناك 
حاجات لجلق قيم جديدة من شأتها استعادة الشعور بدلالة وآهمية الحياة الإنسانية. إلا 
أن الوضع الحديث للمجتمع لا يبدو مدعمًا لهذه الفرصةء ومن ثم يصعد تيتشه من 
أهمية القرد القوى ذى الإرادة القوية الذى يمكنه خلق قيم باقيةء وأساسية قى مواجهة 
العالم الذى سينكر فى المقابل هذه القيم. 

مع ذلك قمعظم التاس ليسوا على غرار هذا اليطل عند تيتشه. قعامة الناس 
يتكيفون مع العالم ويجدون أنفسهم واقعين فى شرك تلك القواعد التى تتحكم فى 
حياتهم وتوجهها. والسبب الرئيسى فى هذه التجربة هو نفوذ الدين البروتستانتى. فقد 
دقع 'فيير فى مؤلفه الشهير 'الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمıll The Protestant‏ 
»Ethlcs and the Spirit of Capitallsm‏ بان أصىل الرأسماليةء وما تتطلبه من مجتمم 
يتمتع بالكفاءة العقلانية لم يكمن فيما قدمه ماركس من حجة بصدد استغلال طيقة من 
قبل آخرىء» بل فى الرؤية البروتستانتية للقضاء والقدر؛ المذهب القائل بأن البعض قدر 
لهم "حياة أبديةء فى حين حكم على الآخرين بالموت الأبدى."“ فى هذا الموقف نجد 
ااش: المجد المتمثل فى الخلاص ١٠اامهكهء‏ هناك فى العالم الآخر لا يكمن فى 
مجرد مراعاة النسك أو الأسرار المقدبسة عا١#٣وإمهء.‏ فحتى إذا راعى المرء جميع 
الطقوس الدينيةء وكان مقدرا له الذهاب إلى الجحيم سيظل ملاقيًا حتفه فى الجحيم. 
ومن الواضح أن هذا المعتقد قد سيب قلقا عظما آو غعزlj‏ s|خiıl“ Inner lonellness‏ 
لدى الناس.( قمع عدم معرفة الطريق المقدرء وابتغاء طريق الحياة الأبدية بسعى كل 
فرد للاعتقاد فى.نفسه بوصفه مختارا الحياة الأيدية. وفى سبيل هذا كان على المرء آن 
يصرع جميم الشكوك (المتعلقة باصطفاء السماء له) على أنها إغواعءات من 
الشيطان."* وكان على الأفراد أن بقاوموا الخوق من الجحيم بانشغالهم فى أنشطة 
دنيوية". أى أداء تلك الأنشطة المرتبطة بالمهمة الأساسية للمرء بإتقان وإخلاص: ”انجاز 
المرء لالتزاماته التى يفرضها عليه وضعه فى العالم."(") فالشخص االكالثانى اكاہا۷ادC,‏ 
ومن خلال ما يقوم يه من عمل شاق لوجه الله ۵٥هءالهف‏ يخلق قناعة عقلية بأته 
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سينال الخلاص. وكما يقول فيبر" : إن تصور العمل كمهمة كان ”غالبا بعد التمحيص 
النهائى يغد الوسيلة الوحيدة للوصول إلى اليقين فى المجد "0 : 

خلق وتقوية هذه القناعة تتطلب من الأفراد أن يتينوا تلك الفضائل المدنية التى 
تفصح عن جدارة المرء. الفضائل المقصودة هنا هى التى تعلمهم أن بسلكوا حياة غاية 
فى التقشف يقبل المرء فيها التضحية بملذات الحاضر فى سبيل سعادة المستقيل 
الأبدية. على سبيل المثالء يجب على الأقراد تجنب جميع الخطايا المرتيطة بتبديد الوقت؛ 
مثل الانغماس فى الرفاهيات. الغطيط فى النوم فوق الحاجة الاجتماعية المفرطة. 
الاتخراط فى حديث ¥ يمت بصله لعمل المرء." ولم تكن الرياضة مقبولة إلا فيما 
تساهم به من تحسين السلوك العقلانى فى إطار تقسيم العمل داخل المجتمع. وأى 
نشاط يسقر عن أشكال عفوية من الوجدان أو العاطفةء والحاجة إلى تتيع تلك العواطف 
من أجل التمتع بالحياة لابد من مقاطعته واجتثاثه من الإطاو المرجعى للمرء.(") وأخيرً 
من المقبول أن نجنى من المناقع ما هو تاقع لغايات عقلانيةء أو تفعيةء أو غايات تسم 
للمرء بتوظيفها فى سياق دوره فى المجتمع ('*)' 

وقد اعتقد فییر فی کتاباته أن الزهد الديتى ويفضل التعطش للمنافع المادية قد 
تآكل شيتًا فشيئًا. رغم ذلك يظل ذلك الشعور بوجود المهمة مستمراً على أية حال كنمط 
سائد ألحباة. وقكرة الواجب قى مهمة المرء تحوم فى حياتثا مثل شبح لمعتقدات 
ديتية بائدخ "("“) الجميع يعيشون داخل قفص موه يصير شخصاً يسوقه السعى وراء 
الثروةء وليس الخوق من الجحيم فى القيام بمهمته ممتثلاً النظام العقلانى مجتمع 
یتحلی بالکفاءة. ولکننا کی نكسب الحیاة معنی عند فیبر- مما یذکر بیلامۍ- علینا أن 
قر مسار اقا ۹ بيد آنه قى نظام العالم الحديث أصبحت القدرة على تحديد 
مسارتا لأنفسنا أقل احتمالاً حيث باتت حياتناء ومهامنا تحددها لنا قواعد الحياة 
البيروقراطة(“) . 

والمحصلة بالنسبة للأقراد هنا هى حاجتهم لأن يصيروا خاضعين طالب عملية 
العمل تتميز بالبيروقراطية والكفاءة. فهم إذ يعيشون داخل القفص الحدیدیى موده |۲٥١‏ 
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للحياة العقلانية البيروقراطية الحديثة يصيرون؛ مما يقول بيلامى؛ أنانيين » عقلانيينء 
قصوبين فى المنفعةء ولا يعودون بأية حال متطلعبن إلى غايات أكبر من تلك المتضمتة فى 
قيمة الكفاءة."" قالقيم الوحيدة أو بالأحرى القضائل الوحيدة محل الاهتمام هنا هى 
تلك التى تساهم فى الكقاءة مثل الدقةء السرعةء عدم الفموض. معرفة الملقات. 
الاستمراريةء الاهتمام. الحيطةء الاتحاد. الامتثال الصارم." هذه القيم تسهل من 
عملية التكيف مع عمليات الهيكل التنظيمى المتمتع بالكفاءةء ولكتها لا تمنح حياة تتسم 
بهدف أكبر وأكثر أساسية يعطى معنى ودلالة للحياة. لذلك فالأقراد بشجبون فى 
المجتمع الحديث "الوحدة الداخلية" التى سيجاول نيتشه؛ وكما سنرى فى القصل 
القادم - أن يتغلب عليها من خلال جهود من هم قادرون مته على خلق قيم جديدة 
لإضفاء جوهر ومغزى للحياة. 

إن العالم الذى وصقه فيبر ليس له آن يتغير بتكهنات ماركس الثوريةء فقد دفع 
قيبر بأن رؤية ماركس عن الزوال الوشيك للرأسمالية بما فى ذلك نظرية معدل هبوط 
الأرياح قد أسقطتها وقائع الأمور. فقد أظهرت المؤسسات الرأسمالية الكبيرة قدرة فى 
التغلب على التهديدات التى تتهدد وجودها وذلك بقفعل مقدرتها على الابتكار 
التكتولوجى» وهى التكذيكات نفسها التى تهدد الآن قدرة الناس على خلق قيم جوهرية. 
ويالتالى فقد زاد الإنتاج» وارتفعت مستويات المعيشة الأساسية حتى قى ظل ما عكسته 
الحاة العقلانية من شعور متزايد بالاغتراب ™)) هذا بالإضافة إلى أن المشكة التى 
تعوق الرأسمالية - بالنسبة ل "فيبر" - كمجتمع مستمر فى التنظيم البيروقراطى بمزيد 
من التوافق مع مقدرته التكنولوية - هى المشكلة نفسها التى تمثل أهمية بالغة 
للاشتراكية اذا كان لها أن تتحقق على الوجه الأكمل . 


(+) ارتيط تصور الإغتراب عند ”فيبر" مثلما يقول روبرت نزيت بنقمة العقلاتية. حيث إن التزعة العقلانية ليست 
مجرد عمليات بسياسية كما أن تأثيرها ليس قاصراً على البيروقراطية السياسيةء انما يمتد تأثيرها ليشمل 
التقافة عامة. والعقل البشرى خاصةء ويالمثل نجدها ذات تأثير فعال على يتاء الولة الاقتصادى الحديث. 
فما دامت العقلاتية تلتهم بناء المجتمع التقليدىء والثقافة التقليدية تلك التى تكونت عبر الماضى والتى كانت 
تساعد بصورة عامة على عمليات الابداع والتحرر» ومن تح ارتبط الاتنحصار التدريجى لهذا 
البناء بتزايد عدم الاقنتان يكيم هذا الىتاء. انظر تظرية الاغتراب من منظور الاجتماعء د. السيد على 
شتا. ۱۹۹۳ (المترجم) . 
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فهل يستطيع القادة السياسيين للمجتمع آن يعيدوا إدخال توجهات سياسيه جوهرية فى 
المجتمع من شأنها مقاومة قوى العقلانية البيرؤقراطية؟ أحيانا ما تبدو كتابة فيبر كما لو 
كانت توصح ن هذه المحصلة ممكنة. فقد ذكر أن القادة السياسيين يجب أن نکونوا 
أشخاصًا يتصفون بفهم كاف لعواقب أو نتائج الأعمال المرجوة أى أن يتسموا بشعور 
صادق ودوب بالمسئوليةء وفى الوقت نفسه يظهرون من القناعات ما يحرك المجتمع قى 
اتجاه یمنح الأفراد فرصة اعتتاق قيم جوهرية. فقد ذكر فيبر إن أخلاق الغايات 
النهائىةء وآخلاق المسئولية ليستا متضادتان على الإطلاق»ء بل هما مكملتان ليعضهما 
البعض. وعتد تطايقهما يتشكل الإنسان الحقيقى؛ إنسان يمكنه أن يمتلك مهمة 
O‏ 

هنا يشير ”مورتون سكولان" بأن فيبر فى النهاية صار جامعا بين ضدين 
بخصوص ما إذا كانت السياسةء والقيادة السياسية اللتزمة بقيم جوهرية يمكن أن 
تنتصر على العقلانية البيروقراطية ام لا. "" مع ذلك ففى انتقالنا إلى ماركيوز نجد من 
الواضح أن ماركيوز قد اعتقد فى أن العمل السياسى يمكنه أن ينتصر فى نهاية الأمر 
على الصفة الغالبة البيروقراطية الحديثة مستعيدا القيم الجوهرية. 

يمكن النظر إلى هريرت ماركيوز انطلاقًا من رؤية "فيبر" للرأسمالية » فقد دقع 
ماركيوز بأن هناك فى المجتمع التكنولوجى للرأسمالية الحديثة عقلية تقنية تسود» وتدمر 
العقلية أو التفكير النقدى؛ عملية التفكير التى نصبح بواسطتها قادرين على إماطة اللثاح 
عن الصفة القمعية للمجتمع لنرسى بدلا منها دعامات حياة كاملة التطور مما تادى 
مارکس فی هجومه علی الإغتراب. وقد آوضح مارکیوز فی مناقشته للتفکر آحادی 
البعد فما حاء فى كتايه 'الإنسان ذو البعد الواحد” One Dimensionaا Na¬‏ ملایسات 
تورة قادرة غل أستعادة التفكير النقدى تطيح مرة وأحدة باللمجتمع أحادی الأيعد. 
وسوف نناقش فيما يلى هذين العنصرين من فكر ماركيوز. ما التقكير أحادى اليعد؟ 
ومن هو الإنسان نو البعد الواحد؟ بالنسبة ل "ماركبوز " تسود العقلية التكنولوىجية التى 
ترتبط بعمليات الإنتاج المادى جميع مجالات التفكير فى الحياة داخل المجتمع 
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الرأسمالى الحديث. رأى ماركيوز؛ شانه فى ذلك شان 'قيير"- أن حياة الإنتاج ليست 
هى فقط ما يتم تنظيمه بما يتفق مع شرائع الكفاءةء بل كانت الحياة العقلية مجبرة 
كذلك ويغرض تدعيم هذه المقارية فى تنظيم الإنتاج على محاكاة هذه العملية قى مجرى 
عملية القكر. وعلى أثر ذلك يجب أن نتعلم التفكير فى ضوء ما يدعم دائمًا عملية 
الإنتاج التى تتميز بالكفاءة التقنية. يقول ماركيوز: ”إن الإنتاج الضخم والتوزيع الضخه 
يستغرق الفرد باكملهء والمحصلة هى ... المقلدون : تطايق مباشر للقرد مع مجتمعه ومن 
خلال ذلك مع المجتمع ككل."""'/ والنقطة التى تهمتا هنا أنه نتيجة لهذه الخبرة تصبعح 
قوة التفكير الناقد أو القوة النقدية للعقل- التى عليها أن تؤكد على مقارية مختلفة اكثر 
تحررًا للحياة بلا أية مكانة.("" وهذا الوضع يعنى عند ماركيوز- كما يقول مورتون 
سكولان: "فقدان لكل استقلال عن عقلية علاقات الإنتاج الأإساسية للمجتمع» وتوقف 
الحوار الثقافىء والسياإسى عن التحلى بالنقد تجاه علاقات وأهداف مجتمع قائم على 
التنظيم التقني" ٤(‏ ۰( 

ويناء على هذه الرؤيةء يمثل العقل التقنى صيغة للقمعء لأن الأفراد يجدون 
أنقسهم دائَمًا منتهجين - فى أفكارهم» وأعمالهم - جميع طرق الحياة التى تمثل أو 
تقذ عملية إنتاج عقلية. وليست هناك قدرة فى وضع كهذا على نقد المسار الموجود 
الحياة. كما أن العلاقات الاجتماعية التى يجد الأفراد آنفسهم قيها هی علاقات 
تمثل أشكالاً من السيطرة ا يجدون مفراً منها.(') لا تعتى هذه الرؤية أن الأقراد 
وأقعين فى عبودية مماة لما يجرى على سبيل المثال قى معسكر عمل اللعبيد. 
فالإستعياد فى العالم العقلاتى للتفكير التقنى يعد آكثر عمقًا قى دلالته من هذا. 
فالواقع أن المجتمع الذى هاجمه ماركيوز يوفر للناس الكثير من القرص لتحقيق 
اللذةء ولكن بما يتفق وحسب مع الحفاظ على بتاء عقلانى تقنى للمجتمع. ومن ثه 
فإن اللذة تولد الخضوع" ") » ققى مجتمع يسيطر عليه عقل تكنوقراطى نجد 
الجنس متاحًا ومحبذا مادام يمارس فى سياق علاقات مقبولة لدى نظام الإنتاج 
الضخه» "فالجنس يندمج فى العمل والعلاقات العامةء ومن ثم يصبح أشد تاثر 
بالإشباع (الواقع تحت سيطرة)."" ) قالأقراد ليسوا فى حاجة لنفى دوافعهم 
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الأساسية الخاصة بالمشاركة فى العملية الاجتماعية للإانتاج ما داموا يظهرون 
دواقعهم تلك بطرق تنصاع للحفاظ على نظام الإنتاج نقسه. 

فالأفراد فى المجتمع الرأسمالى المعاصر عند ماركيوز يعتقدون أنهم بسعداء بينما 
هم حقيقة لا يمكنهم مطلقًا أن يبلغوا الموارد الحقيقية فى الحياة التى من شأنها أن 
تتيح لهم أن يصبحوا أحرارا وسعداء بصورة حقيقية. تسير هذه الرؤية إلى أننا 
مجبرين بفعل التظام المرجو أو المطلوب أن نقعع الكثير من القدرات والامكانيات التى 
إذا تحققت بستمنحنا متعه عظيمة. مع ذاكء ورغم اننا قد نشعر بان شینًا ما مفقودا فی 
حياتتاء فنحن تريينا اجتماعيا على نظام يقمعنا عن التقكير فى أنقسنا كأشخاص 
سعداء. حيث إن الأفراد هنا مجبرين على تقبل نظام ن اة نون أن تنا 
مطلقا أنهم خاضعين فعايا لهذه السبطرة! 

فى إطار هذه الرؤية يعنى التحرر خلق نظام جديد من الحاجات» نظام يخرج من 
مسار الحاجات التى يخبرتا النظام الإستغلالى السائد بأننا يجب أن نرغب فيها.۸٠)‏ 
لقد اعتنق ماركيوز السياسة الراديكالية المميزة لفترة الستيتات من القرن العشرينء 
وهو فى أتخاذه هذا الموقق طرح؛ كما يشير سكوان؛ مفهوم أن جميع الناس وحتى 
فى المجتمع أحادى البعد قد أقحموا قى تفكير أحادى أليعد. والطرح اليديل أن بعض 
الأفراد؛ هؤلاء الذين سيصبحون القادة الراديكاليين- عند ماركيوز- لعملىة التغيير 
الاجتماعى » سيكونون قادرين على تحديد طراز جديد يمكن أن يكون بمثابة الأساس 
لطريقة فى الحياة أخلاقيةء ومتحررة. (') . 

کیف سیحدٹ الانتقال إلى نظام جدید؟ عند ماركس كانت الأزمة هى ساس 
الثورة؛ أزمة تنبعث من نظرية هبوط معدل الأرياح» فقد دقع ماركس بأآنه نتيجة للبؤس 
المتفاقم فإن هذه النظرية تنبا بآن ثورة الطبقة العاملة هى ثورة حتمية. ولكن بالنسبة 
ل ماركيوز ليست الأزمة من هذا النوع هى التى ستطلق شرارة الثورةء ولن تنطلق 
الثورة حتى بما يتفق مع حركة الطبقة العاملة بالصورة الصارمة التى وضعها ماركس. 
فبدلاً من الأزمةء وحركة الطبقة الواحدة اعتقد ماركيوز أن وسط الرخاء الحديث الذى 
يستمر فى قمع التاس بتلك الطريقة التى أوضحناها ستبقى هناك امكانية بزوغ ائتلاف 
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من الناس تحت قبادة حركة بسارية جديدة؛ هذا الائتلاف سيشتمل على عمال الياقات 
الزرقاء التقليديينء وأيضا الكثير من الطلاب. والمثقفين ونشطاء الحقوق المدتوة؛ 
ستتضمن أيضا عمال مهنيين وفنيين يشكلون مع عمال المصانع ساس عملية الانتاج 
برمتها.("" وفى النهاية يبقى الأمل فى أن بشكل اليسارء والطبقة العاملة بأكملها 
عنصرا ثوريا للقيام بعمل جماعى فى بسبيل قلب الرأسمالية.('". 

ولكن بتشكل هذا الحلف» وجعله القوة المضادة للمنظور أحادى البعد» أكد 
ماركيوز على الأهمية المحورية للحساسية الجديدة لإاتاااائممء سهم التى تشير الى 
طريقة للرؤية والفهم توجهها دفقات ذات ساس بیولوچی أو دفقات كثيرا ما نكرت أو 
قمعت فى المجتمع أحادى البعد. رى ماركيوز هذه الدفقات تمثيلاً لأفضل الإمكاتات 
الأخلاقية أو المعنوية لحياة الإنسان. فهى تأكد مثلا على الحاجة إلى مجتمع غير قمعى 
يقوم على غياب العنف» وتقدير الجمال» ورقض الققرء والعدوانيةء واشكال العمل 
القمعى. والحساسية الجديدة مما يذكر سكولان ؛ ”تحتفى بالهازل. والهادئ» 
والجميل."""" ويالتالى توحى الحساسية الجديدة بان الافراد سيبحثون عن أساس 
لعلاقات بين بعضهم البعض تتيح لهم أن يستكشفوا بحريةء ويمعاونة جميع قدراتهم 
وامكاناتهم التى لم تطرق من قبل تلك العناصر فى حياتهم التى تظل مكبوبة ومقموعة 
بفعل القواعد النظامية للحياة أحادية البعد. فالمجتمع الاشتراكى سيكون بمثابة وضع 
يضم هذا الوعد» ويتم تنقيذه بواسطة هذا التمط الجديد من الفرد الذى يدرك كاملا 


ويقدر أهمية وواقع الحساسية الجديدة "') . 


فالحساسية الراديكالية أو الجديدة تشير إلى أن شعورتا ليس مجرد مستقبلات 
سلبية لنبهات تأتى من العالم الخارجى؛ عالم يخبرتا بتقيل النظام الذى نعيشه. ولكنها 
بالإضافة إلى ذلك تشكل ما نعيشهء وتضفى على خبرتنا صفة أخلاقية.(“"' وهذا يعنى 
يحقق بالفعل الحاجة لإدراك المطالب الموروثة لحساسية جديدة أو ما إذا كانت هناك 
عوائق تقف فى طريق هذا الهدف. وعندما يكون الأمر متمتلاً فى هذه الحالة الأخيرة 
فان الحساسية الجديدة تحرك الناس التصرف نحو إزالة تلك العوائق او العقبات. وهنا 
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ستبدو الحساسية الجديدة عند ماركيوز كما لو كانت تتكهن بطريقة للرؤيةء والمعايشة 
تتناغم مع الحاجة "الكانطية" لدى الناس إلى معاملة الآخرين كغايات فى وضع تُزال قيه 
جميع العوائق التى تعترض تلك الآمال. وفى سبيل هذا خامر ماركيوز أمل فى تغيير 
رادیکالی فى الوعى كخطوة أولى لتغيير العالم. ومن ثم فإذا نجج ذلك سيبزغ قجر يوم 
جديدء وسيتجسد ذأك عند ماركيوز فيما يوجد من طرق لرؤيةء وقهم الفن. ويتمثل الأمل 
هنا فى اكتشاف طبيعة الإنسان المعرفة هتا كدفقات ومشاعر أساسية" فى غمار 
ما يقوم به حلفنا الحقيقى لاه ا۵٠۲‏ من خلق عالم يتيح لتا التحرر الذى نسعى 
إليه." فالواقع أن الفن يساعدتا على تصوير أو رسم رؤية اطبيعتنا تعيتنا على 
تحديد إمكاناتنا الفعليةء وعلى الأخص تلك الإمكانات التى لن يسمح لنا النظام الحالى 
من التفكير التقنى بالتعبير عنها. والمفترض هنا أن الفن يسمح لنا بالنظر إلى أنفسنا 
ليس فقط من خلال سياقات تاريخية معينة تمثل أوضاعنا الحالية قى الحياة بل من 
خلال خبرة فريدة توحى بتجرية تفصح عن حاجة إلى إضفاء التعبير عن الكثير من 
الأبعاد فى حياتنا بما فى ذلك؛ مثلما يذكر سكولان؛ أحاسيسناء آمالناء رغباتناء التى 
تنكر عليها الوقائع الحالية حقها فى التعبير. فعندما نحرر دفقاتتاء ومشاعرتا بحث لا 
تعد مقررة بعد ذلك بقعل مطالب العقل التقنى فتحن نستطيع أن نرسم احتمالات 
شاملةء ومشتركة لحياتنا التى بدون هذا التعبير بضتبقى مختفية عنا. وفى سبيل ذلك 
فنحن نوجد أساسا للعمل فى سبيل أن نجعل العالم الخارجى فى وضع مُعين لاء 
ولطلبنا فى إدراك قوتنا الكاماة ٠)١١‏ 

فكيف يمكننا الفن من رؤية إمكاناتنا الحقيقية فى أوضاع تبدو معادية لتحقىقها؛ 
الإجابة على هذا السؤال تكمن فى حقيقة أن الفن بتاء من التخيل الجمالى. فالفن قى 
واقع الأمر يوحى بتخيل جمالى يعمل بفعل قواعد تختلف عن قواعد العالم الواقع تحت 
سيطرة العقل التقنى. يتشق هذا التخيل الجمالى عن المسار الرسمى الذى تضعه خبرة 
العقل التقنىء ويتبع مساره الخاص الذى يتسم بالحرية والعفوية. إبان تلك العمادة 
يعرف الأفراد أبعاد حياتهم التى ما إن تطورت ستساعدهم فى إدراك؛ على حد تعبير 
سكولان؛ حقيقة بديلةء حقيقة التحقق."" برؤية العالم من زاوية القن إِذن قنحن تُمكُن 
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أنقسنا من رؤية إمكاناتنا بطرق لا يتيحها عالم قمعى. والتتيجة فتحن من المحتمل أن 
نكتشف طرق جديدة الحياةء وامكانات جديدة لأنقستا لم نكن لنراها لولا هذه الرؤية. 

اذن فالمنظور الثوری ل ”ماركس" كما وجدناه عند ماركيوز سيطيع بسيطرة العالم 
ذى البناء العقلانى الذى ينكر علينا قدرتنا على الشعورء والعيش بما يتقق مع الأغراض 
الحقيقية الطبيعة الإنسانية كما يصورها الفن. ولكن هل ماركيوز على حق؟ هل الناس 
فى المجتمع المدنى الذى تسيطر عليه الرأسمالية مقموعون دون أن يعرفوا دلك؟ هل 
الحرية التى يظن الناس فى هذا المجتمع أنهم مالكوها عديمة الجوهر؟ أو هل المجتمع 
المدتى يمثل وضعًا يمنع طريقة لقاومة القفص الحديدىء» ويقيم بدلًا منه المؤسسات التى 
تضمن ذلك النوع من الحرية التى نادى بها ماركيوز؟ 
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١‏ - مقدمة 
لعل اکثر ما يبشتهر به فریدرىك ت 4&3 %( \A€€( Friedrich Nietzsche‏ - 


(+) ولد بمديتة ريكن فى بروسيا. أثر تأثيراً عميقاً على فلسفة القارة الأوروبية وأدبهاء خاصة قى ألانياء 
وقرتسا۔ غير أنه لم يكسب قى العالم المتحدث بالإنجليزية وعلى الأخص بين الفلاسقة سوى عددا ضلا 
تسبياً من المعجيين. حاول التفسانيون الهواة قى كثر من الأحيان تقسير أفكارهء بيد أن قرويد قال عنه 
مراراً (وققاً لا ورد فى ترجمة حياة تيتشة التى كتبها ارتست جوتز) انه يعرق نقسه معرقة ثاقبة اكثر من 
اى انسان آخر عاش أو من المحتمل أن تسش ولاحظ قروبد كذلك أن تنبؤات تبتشه ولحاته الثاقبة ققق 
على أعجب نحو ممكن مع النتائج التى وصل إليها التحليل النفسى بعد كثير من العتاء. كان أيوه لودفيج 
نیتشه قسا بروتستانتیا وابن قس بروتستانتی کما کانت آمه ایضا ابنة قس بروتستانتى. وعلى أية حال 
فقد نشا نبتشه نشاة دينية وعرق متذ صغره بتدینه وتقواه» ویروی عته آنه كان قادرا وهي فى السادة 
من عمره على أن ينشد آيات من الإنجدل وتراتيل دينية بطريقة تكاد تثير البكاءء الأمر الى جعل أصحابه 
بلقيونه ”بالقس الصغىر. الا أن القس الصخير هذا هو نقسه الذى سيشتهر يعد ذلك بالقيلسوق الذى 
آمات الله » وعدو المسيح » وهو عنوان لأحد أآهم مؤلفاته. ولا شك أن تجرية تيتشه الانسانية قد أثرت 
كيرا على فلسفته وتتاوله للأمور. والواضح أنه عانى من الوحدةء والألم التقفسى كثيرا ولكن موققه من هذا 
كان موقف تمجيد واحياتا تقاخر لأنه كان يشعر أته صاحب رسالة. فى رسالة ل آوقريك عام ۱۸۸۲ 
يقول نيتشه: قيما عدا فاجنر لم اقايل فى حياتى اتساناً واحداً لديه من الألمء والمعاتاة ما يكفيه لكى 
یفهمنی۔ وقی رسالة آخری انقس الشخص عام ۱۸۸۷ راح بقول: حتى عندما كنت طفلا كثت وحيداء 
واليوم وأتا فى الرابعة والأريعين من عمرى مازلت وحيدا. ويقول آيضا: اننى أشتاق إلى الكائنات 
البشرية وأبحث عنهم, ولكننى دائماً أجد نفسى فقطء مع اننى لم أعد اشتاق إلى نقسى. لم يعد احد يأتى 
إلىء ولقد هبت إليهم قلم أجد أحدا. وقى قصيدة له بعتوان الأوحد يقول نيتشه: 

الآن وقد أصبح الزمن ملولاً من الزمن 
وتدفقت كل ينابيع الشوق إلى راحة جديدة 
وقالت كل السموات المشغولة بخبوط عنكبوت ذهيرة 
المضجرين: لتستربحوا الآن! 
لاذا لا تستريح آيها القلب الأسود؟ 
ما الذى بحتك على القرار الذي ندمي القدمين 
لاذا تنتظر؟ 

اتظر: المىسوعة القلسفية" مرجع سبق تكرهء وأيضا 'نيتشه عدو المسیح » د. يسرى إبراهيم» سينا 

للنشر. ٠۹۹١‏ . (المترجم) . 


ود 


العالم الغريى » قد فقدت قوتها فى العالم الحديث. وهو حدث له أهميته المتفردة. لأنه 
دآفول المسيحية عاتت التجرية الإنساتية - كما قول 'سلایتنس وام اماS‏ ۔۴۔۴ فی 
إشارته إلى رؤی نیتشه : من 'التهوین ٥٣۲‏ ٥!))]امطء‏ والذم onااaءا؟اااvء‏ والتحقير -٥ل‏ 
nاuatاva‏ على ید هذا العالم » فالوضع القائم لا يوحی یوجود اآساس کاف لتبرير 
الىجود الإتساتى. لذلك إلى من يسأالون : اذا تستحق الحياة أن تعيشها؟ لا تنم وقائم 
الزمن عن إجابة طببةء ومن نم لابد من إيجاد قيم جوهرية جديدة تحل محل القيم 
المسيحية ؛ لكى نبين لاذا تكون للحياة أهميةء ويالتالى اذا هى جديرة بالعيش. مع 
ذلك فالمشكلة اته لخلق قيم جديدة لابد أن يكون لدى -الأفراد ما أشار إليه نيتشه طوال 
الوقت ب "إرادة القوة .#۲سه٠م‏ اه الاس أفراد يحشدون القوة كمحصلة للااستخدام 
الصحيح لقدراتهم» وطاقتهم فى سبيل ترسيخ قيم جوهرية جديدة قى الواقع اليومى 
المجتمعء قيم تكون بمثابة القاعدة لتشكيل طرق جديدة للفهم والرؤية تدعم الحياة. 
وتظق الشروط؛ مما يقول سلاينس : إفلاح الحياة وازدهارها." وفى إنمائه قيم 
معززة للحياة فإن المرء الذى يتحلى بإرادة القوة إتما بشرع فى أعمال تؤدى إلى كثير 
من نواتج الازدهار الإنساتى على غرار ما نجده فى الفنء أو فى صي جديدة التنظيم 
الاجتماعى . 

بيد أن المجتمع المدنى إالنسية ا 'نيتشه" يحوز مناخا يمكن فى الغالب أن بحبطء 
ويثبط من الإرادوية هده ٣٠اس‏ التى تشدها تيتشه. فتحن فى المجتمع المدنى ثجد 
أتفستا عاجزين عن ابستدعاء كامل قوتتاء مفتقدين باختصار للكثافة المركزة لموuعه]‏ 
yااد٣.‏ التى تحتاج إليها لخلق قيم جديدة. وأطروحات تيتشه فى هذا الشأن كان 
لها أن تتفق ويعض الرؤى الخاصة بالمجتمع المدنى الحديث عتد "ماكس فيير" التى 
ييتت؛ كما رأينا فى الفصل السايق؛ أن الحياة التكنوقراطية الحدثة لمنظمة بصورة 
عقلية تجرد الأفراد من فرصة المحافظة على قيم جوهرية تكفل للحياة مغزاها. ومن ثم 
يوحى المجتمم المدتى عند 'نيتشه" بنوع من السقم المتغلغل فى الروٍح )عا ٥۷إpervas‏ 
مء h8‏ fه.‏ إته المرض الذى خامر تيتشه الأمل قى تقدیم علاج له فى معرض 
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مناقشته لثقافة أرستقراطية لأشخاص مبدعين» أى أولئك المالكين لإرادة القوة المحققة 
الحرية الكاملة التى ما فت الجتمع الدنى يتغنى بها فى حين يبدو غير قادر على 
إبجادها. 

فى هذا الفصل سنناقش كلا من نقد نيتشه المؤثر المجتمع المدنى» وآيضًا الطراز 
الذى آمل قى خلقهء وجعله ساسا لفلسفته وسياساته الجديد » وفى شروعتا فى هذا 
نصق الصفات المميزة للأتساق الأخلاقية التى بلفظها نيتشه. وعمومًا فان الشخص 
الذى يقفصع عن إرادة القوة هو القرد القريد اaںلا۷الہ!‏ مuوامما‏ اذى يتخنى يه 
نيتشه كخالق مبدع القيم الجديدة التى يجب آن يتطى بها المجتمع المدنى لتعزيز 
الحياةء و الروح الحرة free spî.‏ 


۴ دیونسیوس صد أبوللو 8 والبحث عن ثقافة جدبدة 


السؤال الأول الذى لايد انا من أن نطرحه يتعلق بالجهة التى يجب أن نولى وجهنا 
نحوها لإيجاد تبرير الحياة: ”تبرير حافظ الحياةء حافظ التوع» بل ريما محسن 
للتو ع."() لقد دفع نيتشه بأنه # يمكننا الاعتماد على فلاسفة العقل قى زمن التنوير 
الحديث خاصة كانطء وهيجل. قهم كتاب يتطلعون إلى اإستخدام العقلء أو ”جدل باردء 
نقیء الهى pure, divinely unperturbed dialectic “lê ali‏ ,dاco‏ من جل إقرار تلك 
الحقائق الموضوعية التى يمكن اتخاذها أساسا لتبرير الحياة. إلا أنه من بين التيمات 
الرئيسة فى تفكير نيتشه ما يقول بآن ما يتعته قلاسفة العصر الحديث ب الحقرقة 1) ں٣‏ 
لا يمثل بسوى قيم» وتحكمات خاصة بهم يعمدونها حقائق." واعتقد تيتشه أن هذا 
بالضبط هو الحال مع الأمر الطلق مءvااة۲ممصا‏ اaءoriوcate‏ عند كاتط : القكرة 
القائلة بوجود فروض اخلاقية صالحة على مستوى كلى أو شامل. ووصق نيتشه جهود 
(«) شن نيتشه هجومًاً عنيقًا على ”العقل" كما استخدمه الفلاسفة التقليديون وعلى رأسهم سقراطء وخرج عما 
أجمع عليه هؤلاء القلاإسفة فأشهر إيمانه بقوة آخرى هى "قوة الغريزة ٠‏ وأعلن أنه آخر تلاميذ الاله 


ديوتسيوس". اله الغريزةء والقوضى, والغموضء والسكر عند اليوتان» وذلك فى مواجهة طغيان الإله أبوللى 
إله العقل. والنظام» والوضوح» والاتزان. المرجع السابق. ص ٥۷‏ . ( المترجم) . 
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کانط التى بذلها لجعانا نعتقد فى قيم أخلاقية شاملة » بأتها لا تزيد شينًا عن تلك 
"الحبل اللطيفة للأخلاقييء والو عاظ العجائز ")( the subtle tricks of old moralists‏ 
and moral- preachers‏ . 

على أى أساس أقر نيتشه هذه الرؤية؟ لقد دفع بآن الفلاسفة متهم مثل ى 
أشخاص آخرین تسیطر عليه بواعٿء أو دوذ lsخAzl internal impulses or drives‏ 
ورأى أن اليدف النهائى للرجود. والسيد الشرعى ١#اكة"‏ مة٣٠ااأوه!ا‏ لجميع الدواقع؛ 
بالنسبة للفلإاسفة؛ # يتمثل فى ”داقع المعرفة" بل هناك داقع آخر قد يكون له الغلبة على 
الفلسوف مستخدمًا المعرفة كوسيلة لتحقيق ذلك الدافع الذى يسيره. ولكى تقفهم 
فيلسوقًا ما » فتحن فى حاجة إلى فهم طبيعة دوافعه العميقةء وا لمتنوعة إضافة إلى 
حاجتنا لمعرفة الكيفية التى تم بها ترتيب تلك الدوافع» وأى منها صار مهيمتًا. وتنخلص 
من ذلك إذن بأن هناك باعتًا واحدا يملك على الفيلسوف الانتباهء والتركيزء ويصبح 
أساسًا لوجهة نظرهء ومنحاه فى الفهم. عندما نفهم هذا البعد يمكتنا أن نعرق طبيعة 
قيم» ومنظور الفيالسوق. قأخلاق الفيلسوف تحمل شهادة جازمة حاسمة حول ما يكون 
عليه 5ا٠٠‏ ١٣س‏ آى تلك التراتبية التى تترتب وفقا لها أكثر غرائز طبيعته جوانية فى 
علاقتها ببعضها اليعض *): 

فما بقوله الفيلسوف بصدد العالم يعتمد بصورة كبيرة على قيمه»ء ومنظوره 
الكافن ا ون و ال و إلى ور ر ون الال و ى 
بالطريقة التى تتشكل بها تلك القيمء والمتظورات. فالقيم الإنسانية ناشئة عن مجموعة 
من الأمور الواقعية بما فى ذلك الغرائز كام نامء والعوأطف ك١0إعووم»‏ واا يقعل 
عادات» وتقااند تعد جرع من حباتتا. قكما رابنا توا هتاك فى المقاح الاول بواعث تكمن 
فى جوهر حياة المرء » وقد سار نيتشه على هدى الإغريق فى اشارته إلى هذا اليعد 
باليعد الديونسيوسى ”ه01 نسبة للاله الإغریقی دبونسیوس ۔ءsuرمها‏ فالبشر 
عند نیتشه مزیج - على حد تعییر بروس دیتوبلر' e۲ااسWا0e٥ Be‏ - من "میولء 
ويواعث متصارعة.") ليس هناك نظام طبیعی موروتًا بين عواطفنا كما كان الأمر عند 
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أقلاطون» وأرسطو اللذين بالنسبة لهما كانت حتى شهوة الإنسان شديدة التاثر 
بالكابح العقلى. لكن العنصر الديرنسيوسى عند نيتشه؛ كما يقول ديتويلر؛ يوحى 
بشخص قابع فى قاع من الفوضىء يحتاج الى مبادئ مرشدة يمكته الاعتقاد فيها 
حتی یتسنی له تنظیم حیاتهء ویمکنه وقتها أن يعمل فى هذا العال”) ' 

لقد أخترعت الحضارةء والثقافة بغرض منح حياة تتصف بالبناء » والاستمرارية › 
هنا؛ وعلى غرار الإغريق مرة آخرى - أطلق نيتشه على هذه الحاجة إلى التنظيم لفظ 
"الأبوللوتية 2۸ا«هااممA‏ نسبة الى الإله الإغريقى أبوألو". حيث تتشكل هويتناء وكذلك 
قيمنا بواسطة الوقائع الثقافية الموجودة من قبيل العاداتء والتقاليد. ومع ذلك قفى 
الغالب» ومع مرور الوقت تأتى هذه المعايير اتفرض نظاما على جميع ما عداها من 
معاییر. وفى سبيل ذلك فهی تقذف بعوائق مام الناس فى مجرى تطوير حياتهم وقق 
ما لديهم من عواطف متأصلةء وعميقة. فالبعد ”الأبوللونى" يسعى إلى تحجيم العواطف 
الداخلية البعد الديوتسيوسى. ولكن بالنسبة ل ”نيتشه" نجد ان ديون سيوس غالبا 
ما تهب الإاتقاد فاخا - وياستعارة ألقاظ ستويلر"- يقصف. وعريدة كاوه 
التدمير الخلاق 0nتاواآطاممة‏ مiاوهءء»‏ والعواطف المتقدة التى تغفو فى ظل حكم 
آبوللو المناوئ ل ديوتسيوس." فالعنصر الديونسيوسى هو بوضوح مصدر الإرادوية 
إنه العنصر الذی بحبط مسعی آبوللو إلى النظام» والذی؛ كما يرى نيتشه؛ تنتفى عنه 
فى العالم الحديث مكانته الصحيحة.( قالبعد الديونسيوسى هو أساس مقاومة نظام 
الحياة الذى من وظيفته الكبح» والحصرء إن لم يكن الاخماد الكلى وہاطاسںہ وییدو 
أن اليعد الديوتسيوسى قى الواقع بسينقذنا من عالم تتقى قيه التقاليدء والحادات. 
وقواعد» ومناهج تأمين النظام أية قرصة لأشكال التعيير الخلاق الذى فى وسعه تغيير 
تسق الحباة الإتسانية. 

إن هناك تشديدا عظيمًا؛ من قبل نيتشة؛ على دوافعنا ذات الأساس 
الديونسيوسى لأن هذا البعد من وجهة نظره لا يأخذ حقه كاملا فى العالم الحديث,. 
ولكن باتخاذ هذا الموقف ليس من الصواب أن نخلص إلى أن نيتشه قد داقع فقط عن 
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البعد الديونسيوسى. فالواقم آته كان راغبا فى ثقافة يمكن فيها لتعاليم أبوللو الخاصة 
بالنظام أن تسهل من ثراء ديونسيوسء» ومن ثم فقد دعا إلى مجتمع لا يخضع لسيطرة 
أي منهما.("" فلابد من إعادة صياغة المسعى الأبوللونى التظام؛ بحيث يحتضن على 
نحو صحيح» ويسمح بأكمل تعبير ممكن عن المطالب الديونسيوسية لإفصاح المرء عن 
دوافحه» وعواطقهء وقواه الخلاقة. 

وكما سنبين فى الجزئية القادمة هناك مكانة للأخلاق فى خطة العمل التى 
يطرحها نيتشه بقدر ما يتيحه التظام الذى توفره هذه الخطة من تحقيق وضع يسمح 
بالتعبير الخلاق عن ديونسيوس. فى هذا الشأن ل تكون السياسة معنية كثيرا بتحقيق 
مجتمع مدتى ليبرالى؛ مجتمع يشدد على حقوق متساوية؛ بقدر ما هى معنية بإرساء 
تلك الصيغ من النظام التی تتیح ازدهار غرائزنا الد .creative instincts Il‏ 
فالسياسة عند نيتشه من شأتها تشجيع طبقة ارستقراطية من اتاس إرادويين أو 
ما اإسماه ب "الأرواح الحرة" على خلق قيم جديدة لتحل محل القيم المسيحية التى 
سقطت سمعتها ٠)‏ 


۳ مكانة الأخلاق 

من منطلق موقف نيتشه القائل إن الأخلاق التى اعتنقها الفلاسفة تفصح أكثر من 
الاخلاقية تنشا عن كثير من العوامل المهمة بما قى ذلك الثقافةء والتقاليد. والدوافع 
drs‏ والبواعث .ءeعااما‏ » حيث تشير رؤبته فى الأخلاق الى أن ما تنقهمه 


عاجزون فكريًا عن إرساء مطلقات أخلاقية )'١.‏ ' 


ولا تعتى هذه الرؤية ؛ حسب نيتش؛؛ آنه من المستحيل إظهار كون يعض 
المنظورات لها قيمة أكبر من الأخرى. فقد قضى نيتشه»ء على أية حالء كثير من الوقت 
محاولاً أن يقلل من أهمية الحجج المسيحيةء والفلسفة الغريية منذ سقراط.')علاوة 
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على إشارته إلى أن هناك الكثير مما يمكن مدحه فى تلك المنظورات التى تجعل من 
الأخلاق جزءا بارا من الوجود. تلك السياقات التى يمكن أن تمدنا بتوع من النظام 
الأبوالونى الذى يفرد مساحة للنشاط الديوتسيوسىء أنظمة أخلاقية تشير إلى كوابح 
تستخدم فى خلق قيم جوهرية. 

ومن ثم ففى تنارله للآخلاق يأتى فى المقام الأول؛ عتد نيتشه؛ أن العتصر 
الأساسى القيه فى كل الاخلاقيات أنها تعد كايحًاممتاا أو طويل 
ألأمد protracted‏ ")ئ“( الرؤبة التى تشير إلى امكانبة وجود قوة مرگزة -۸ لseااء٥ه؟ a‏ 

وااعمها فى مجرى تتبم المرء لإستبصاراتهء أو بواعته الأساسية. إنها قدرة لها 

أهمىتها البالغة فى خلق قيم جوهرية تعزز الحياة. وأيا كانت النواقع»ء أو العواطف 
المسيطرة عند الانسان لابد للمرء أن يركز عليها نابذا تلك المشتتات التى قد تجرده من 
القدرة على تتبعها. حيث أن أعمال الإبداع التى توجد حال تتبع المرء لواحدة من 
استیصاراته - مما الحال فىما قد يمر به القنان فى محاولته تقل شعوره الخاص 
بالطبيعة فى إحدى لوحاته - لا يمكن أن تصل إلى مرحلة الإثمار إلا عندما يحافظ 
الفنان على التزام متضبط برؤية مشروعه لحظة الاكتمال. 

والحقىقة لقد ذكر نيتشه أن الأفراد غالبا ما يكونون مدفوعين للعمل بما يتوافق مع 
وميض الإلهام EY gia .flash of inspiration‏ الغرادز الأساسدة الجتس اليشرى 
لاند أن رز ك أنها تدخل قى اللعية كاروأح ملهمة inspirational spirits ٠.‏ الهامًا بقفرض 
على المرء المسار الذى يتبعه»ء امسار الذى يرقى حقيقة وفى الغالب الى مستوى القانون 
الآخلاقى سهااة۲ه" الذى يتحتم على الفرد الانصياع له. "إن كل فنان يعرق الى آى مدى 
تبعد حالته الطبيعيةء والتنظيم الحرء واختيار امكانء وترتيبهء والتشكيل - فى أحظة الالهام - 
عن الشعور باطلاق العتان لتفسهء ومن ثم فهو على علم إلى أى مدى من الصرامة, والقة 
ينصاع لآلاف من القوانين التى تضلل وفقًا لصرامتهاء وحسمها كل صياغة المفاهب. "ا 
ومن خلال هذه التجرية من 'الانصياع الممتد طويلاً فى اتجاه واحد" فتحن نولّد كل ما يجعل 
الحياة "جديرة بالعيش على وجه البسيطة" بما فى ذلك "الفضيلةء والفنء والموىسيقاء والرقص, 
۴ العقلء والروىحانية وتلك الخبرات المتجليةء المرهفةء الجنونيةء والإلهرة "") ' 
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إن جميع أنساق القيم العظيمة بما فى ذلك المنظورات الأرسطيةء والمسيحية إنما 
ترمز إلى التزام متضبط بتجسيد قيم بعينها فى زمن ما؛ قيم تنشاً عن عواطف 
مترسخة بشدة. والواقع أن جميع هذه الاشياء (أو العواطف) العنيفة المتعسفة القاسية 
الرهيية المنافية للعقل قد تجلت بوصفها الوساتل التى تربت بها الروح الأوريية بقوتهاء 
وفضولها الجارف» ومرونتها المرهفة.“) 

ولأن الأعمال المنضبطة تخلق قيمًا من شأنها إثراء الحياة فمن الواضح أن 
العنصر الآخر المهم فى الآخلاق إنها تمثل الأساس الذى يمكن الانطلاق مته لتغيير 
العالم وليس فقط حفظه على ما هو عليه (ا) ' 

ففی مناقشته للأخلاق لم یکن نیتشه محتقيا أو مهتماً باستخدام الأخلاق كأساس 
اتفسيرء وحقظ النظام الجارى المجتمع. وهذا هو ما قام به "هيجل" عندما قال إر 
القلاسفة لا يمكنهم سوى استجلاء الحقائق المجسدة فيما هو موجود من طرق ألحياة › 
والتى قصد بها فى حالة "هيجل رؤيته لا وصفه بوصول الدولة الأخلاقية فى نهاية 
التاريخ. لقد رفض نيتشه ”شغيلة الفلىفة" 6٣8‏ 0طها امءاإمهءهااطم السائرين على 
هدی ”هيجل'ء الذين اختوا کل شىء كما هو واقع» وما هو مقيم لیجعلوا منه شيئًا 
واضحا مميزا معقولاً قابلاً لإإستخدام."“ أما الفلاسفة الجدد "فلاإسفة المستقيل" 
الذين يمتلون عند نيتشه "الأرواح الحرة الحقيقية" كاآامء 68 م٣‏ فسوف يسعون لأن 
يجسدوا فى العالم قيمهم التى يتفردون بها." فهم فى الواقع؛ أى القلاسفة الجدد 
عند نيتشه؛ سيصبحون آمرين» وقادة. حيث ذكر إن القلاسفة الحقيقيين... هم آمرون 
و Actual philosophers are commanders and law-givers ET‏ . قا ارادویة 
عند القلاسفة الجدد إنما تفصح عن ”إرادة للقوة" ۲مسهم ها ااا » ومن هنا بسال 
نيتشه: "هل ثمة اليوم فلاسفة من هذا النوع؟ هل وجد مثلهم؟ ألا ينبغى أن يوجد 
مظهم؟""" لابد أن الإجابة على هذا السؤال بالنسبة ل نيتشه" ستكون بالإيجاب لأن 
الفلاسفة الجددء أو الأرواح الحرة سيقودون الطريق فى إظهار الحاجة إلى تحويل 
الثقافة بحيث تصير مرة أخرى رحيبة مستوعبة للبعد الديونسيوسى» ومن ثم لإقصاح 
جديد عن إرادة القوة. 
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؛ -أخلاق السادةء وأخلاق العبيد 

تقوم مناقشة نيتشه للمجتمع المدنى على إظهار الفروق بين قيم الأرواح الحرة 
ممارسى القلسفة الجديدةء المتمقين أيضاً فى الطبقة الارستقراطية الجديدة عنده؛ وبين 
عقلية العبيد. وفى اشارته لهذه الفروق بين نيتشه تلك الهوة الواسعة بين التسقين 
المختلفين من الأخلاق. فقد أولى اهتماما عظيمًا لأخلاق السادة بصفتها الأساس لخلق 
قيم تعزز الحياةء وتضفى عليها المعنىء واك فى مقابل أخلاق العبيد التى نظر إليها 
كمحور المجتمع المدنى الحديث. 

إن نمط الإنسان النبيل الذى يشار اليه ايضا بالروح الحر يشعر بنفسه كمقرر 
للقيم ليس فى حاجة إلى من يستحسنه فهو يقر بأن ما يضرنى مضرٌ بڌاتهء ويعى إنه 
هو أولا وأخيرا من يخلع المجد على الاشياء فهو خالق القيم."(" يجسد هذا الاتسان 
أخلاق السادةء أو الأخلاق الأرستقراطيةء وهو لديه من الإرادة الحديدية مأ بجعل من 
المستحیل على آی شخص تشكيكه فى نفسه»ء أو فى قيمه. وقال نيتشه عن هذا القرد 
انهإنهسيكون الأعظم الذى فى وسعه أن يكون الأكثر تفرداء وخفاء وتغايراء إته 
الإنسان ما وراء الخير والشر« سبد قضائله غزير |إر|Jة «the superabundant of will‏ 
ذاك ما يتيغى أن ينال لقب العظمة: القدرة على أن تكون متعددا بقدر كمالك واسعًا 
يقدر امتلائك." وقد أوصى نبتشه هؤلاء الاإاشخاص قائلا: ”فلنبق قساة نحن آخر 
الرو اق ین!"(*۳) remain hard, we last of the Stoics‏ وپسوق تابر هذا التمط التبیل 
فى سبيل تحقيق أهداقه رغم وجود الكثير من العقبات بما فى ذلك إغواء العزوق عن 
العراكء والعودة لحياة أقل صعوية. إلا أن هذا الإصرار يشد عوده يصقلهء ويجوله 
قادرا على شن نضال مستمر. يقول نيتشه: "إن التصدى المستمر لظروف غير مواتية 
دافا آنا هو ما مخفل ها الط تت ود0 

علاوة على أن هذا الفرد ”يعد اللاتسامح نفسه من بين القفضائل ويسميه 
عدالة."" لأن طبقة السادة تسعى أساساً إلى خلق الظروف الُحبّذة لأنفسهمء والتى 
لا تعرز سوى حداة التمط النييل (ALaa‏ »ومن ثم قالسید لا يمكنه أن يطبق التسامح 
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مع أى شىء قد يعوق جهوده. قى هذا الشأن وخلافا لطبقة العبيد الذين كما سذرى 
فيما يلى » يرسون قيما شاملة تهدف إلى وقف المعاناة نجد طبقة السادة معنية فى 
الغالب بتزيين حياتهم من خلال قيمهم التى يخلقون. إلا أن نيتشه دفع بأن ما يخلقه 
النمط التييل بعد ذا قيمة عامة»ء لأن الإرادوية عند هذا النمط هى أساس لقيم جوهرية 
معززة للحياة على غرار ما يوجد فى الفنء والفلسفةء وكثير من المجالات الأخرى فى 
الحياة. والواقع أن الشخص الأرستقراطى من خلال نشاطه إنما يسعى لجعل قيمه 
الخاصة هى القيم المسيطرة فى ثقافة ما. 

فى المقابل لأخلاق السادةء هناك وجهة نظر العبيد التى تمثل التوجه الأخلاقى 
المجتمع الحديث. إنها الرؤية التى تمثل فهم "النتهكين المقموعين غير الاحرار غير 
الواثقين فى أتفسهم." وسال نيتشه: هب أن هؤلاء بصدد خلق نسق أخلاقی فما عساه 
ا : 

إن عقلية العبيد لا تنق فى قيم وطريقة حياة الطبقة الأرستقراطيةء ويالتالى 
لا ترى فيها من خير إل القليل. فطبقة السادة على كل حال لا ترى من قبل العبيد 
سوى طبقة قامعةء ويناء على هذه الحقيقة من الوارد ان يظل العبيد معتبرين قيه 
السادة مناقضة لحاجاتهمء ومصالحهم. وريما يمكن أن نقهم هذا الاتجاه يصورة 
أفضل إذا ما ريطنا عالم العبيد بالعامة من الناس» فالعامة لا يثقون بقيم النخبة 
التقافية ممن ينصبون آتفسهم» ويحاولون من خلال فنهم» أو فلسفتهم تشكيل الطريقة 
التى يجب على المجتمع برمته تفسير الخبرة على أساسها. 

فالعبيد إنما يطابقون فى المجتمع الحديث الأفراد المفتقدين للثقة بالنفس فى 
تحرير أنفسهم من بؤس عدم اليقين الذى ريما يكون منبعتًا عن حاجة إلى إيجاد مغزى 
للوجود. فهم؛ ى العبيد؛ يسعون التغلب على التعاسة التى تظهر من جراء عدم اليقين. 
وذلك من خلال إعلاء قيم شاملة من شأنها ان تنهى عتاء الجميع. فعلى خلاف طبقة 
السادة نجد العبيد يدعمون قَيمًا من قبيل: الشفقةء الإحسانء الصبرء الكدء التواضع 
الود » فهم يشددون على هذه القيم لأنها "نافعة » ويحكم كونها السبل الىحيدة لتحمل 
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وينعته القيم المذكورة بالنقع يشير نيتشه إلى أن الطريق الأفضل بالنسبة العبيد 
من أجل إضفاء المعتىء» والغاية على الحياة هو أن يتبعوا مسار يجسد قيم التفعية. قى 
سبيل هذا يجد كل فرد طريقه لاإسداء مساهمات إلى المجتمع تعد لازمة لحفظ حياة 
عادية ١٣ا‏ ولإ والمرء فى هذه الحالة ا يطمح فى قيم السادة بل يسعى لاقتاء 
نفسه فى أانشطة من شانها؛ إذا ما أدبت کما بنیغی؛ آنڻ تجود بما يتمتى من اإضفاء 
دلالة على الحياة. هذه الرؤية الخاصة بالتعامل مع أقول القيم الجوهرية و "العزلة 
الداخلية" اهمها ۴؛ باستخدام تعبير فيبر” تشبه الطريقة التى وصفها 
الأخير فيما يتعلق بتناول الناس لمفهوم القضاء والقدر. فحيث لا يعى الناس يقينً 
ما اذا كان مصيرهم السماء أم الجحيم يمكنهم أن يقنعوا أنقسهم آنه من المحتمل أن 
يخلدوا إلى السماء إذا ما اتخرطوا محمومين امه فى انشطة ناقعة. إذن 
فالمنفعة؛ حسب نيتشه؛ هى مصدر هذا التضاد الشهير بين ”الخير والشر."(" فالمرء 
يفعل الخير باخضاع نفسه لمعايير نظام خيرء أو كما كان الأمر فى حالة فير" بإيجاد 
بيئة ملائمة فى المجتمع يمكنه فيها القيام بوظيفة مقبولة. 

ولكن بمسايرة معايير نظام الخيرء وإتيان ما هو خير أو نافع فى الحياة من 
الوارد أن يدعو العبد إلى نوع من الشك EEN‏ اللحوح اubمك‏ و«اووة" فى قيم 
العبيد. لأن الالتزام بمتطلبات حياة نافعة لا بقتضى من المرء أن يضم فى أولويات 
حياته تلك القيم الجوهرية التى من شأنها إضقاء شعور بالأهمية على حياته. بل قد 
يصبح الفرد فى المقابل مجرد ترس فى بيئة من العمل الروتینى والمیکانیکی» أى ريما 
يصير موجَها صوب إحراز تحسيتات ماديةء ومالية. غير أن هذه الخبرات التى تدل 
الشخص كيف يسلك او يتقدم فى الحياة اليومية لا يستهويها بالضرورة طبيعة تلك 
القيم الباقية التى تضفى على الحياة أهمية ودلالة كلية. 

والحقيقة آنه من الوارد بشكل أو بآخر أن يشكك كثير من أعضاء المجتمع فى 
طريقة العبيد فى الحياة. فيقول نيتشه: سياتى زمن تجد فيه مسحة من الازدراء 
benevolent disdain |‏ ملتصقة باخلاق العبيدء والحاملنن لهذه العقارة Ee‏ 
اليهم ساسا كأشخاص ذوى طبيعة خيّرة" "غير ضارين" ”من السهل خداعهمء وريما 


99ر 


أغبياء بعض الشىء." وهذه التظرة إلى العبيد إنما توحى يأن عقلية العبيد قى سبيل 
إحراز السعادةء والأمل الخالد فى الحرية إنما تساهم فى طريقة للحياة قاصرة جن 
عن تلبية ما يحتاجون لعيش حياة جوهرية ذات مغزى ° ' 

ورغم هذا فقد يقتتع المرء بأن قيم العبيد تخلق على الأقل توجها إنسانيًا يوحى 
بأن المجتمع ينبغى أن ينظم بحيث يضمن الحقوق نفسها الجميع. فرغم عيويها إلا أن 
قيم العبيد قد تعتبر اضافات مهمة للمجتمع. فلأن الانسان العادى فى المجتمع المانىء 
eT‏ نيتشه - يأمل فى الإحجام عن ”الضررء والعثق, والاستغلال المتبادل 
والمساواة قى المقابل؛ بين إرادة الذات وإرادةالآخر."' فإنه؛ أى العبد؛ من شاه أن 
يتغنى باخلاق كانطية اطا «aنا١ةK‏ فيما يتعلق بمعاملة الآخرين كغايات. هنا 
يذكر نيتشه إن التزام العبد بهذه المبادئ لا يعد مقبولا إلا عندما يقهم كأساس "لكاره 
الأخلاق ۴۲٣م‏ 4هو بين الأقرادء ولكن عتدما تصير هذه المبادئ قاعدة أساسة 
للمجتمع فهى تظهر هنا كإرادة لنفى الحياة'ء ومن ثم يتحول مبداً مكارم الأخلاق إلى 
میداً انحلالء واتحطاے ٠)۶۳‏ 

فالاخلاق الكانطة عند نيتشه ¥ تتسم بالواقعيةء» خاصة من زاوية طبقة السادة 
خالقو القيم. فيقول نيتشه: "إن الحياة فى ماهيتها هى استيلاءء وانتهاك» وتغليں 
الغريب الأضعف» وقمعء وقسوة... واإستغلال."* ولعل مفهوم إرادة القوة ليوحى بان 
الإنسانية التبيل عند نيتشه لا يمكنه أن يحيا إلا بالانتصار. والاستغلال هو محور 
تجرية القرد النبيلء وهو؛ أى الاستغلال؛ "يمت بصلة إلى جوهر الشىء الحى كوظبةة 
عضوية أساسيةء كما آنه محصلة لإرادة القوة إياها التى تمثل على وجه الدقة إرادة 
الحياء"). 


E O SE فق دة‎ SS e 
مح خا فذه؛ دون روح الحرة التى تسيل على افيف نقول‎ E 
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"عليتا أن تعترف دون موارية كيف بدأت كل حضارة عليا على وجه البسيطة 
حتى الآن! لقد انقضت جماعة ذات طباع لا تزال طبيعيةء برايرة بكل 
ما تسوقه الكلمة من رهبةء جماعة من الضوارى لديها ما لم يفل بعد من 
قوة الإرادة» واشتهاء ثسلَط. انقضت على أجناس أضعف أكثر تحضرا 
أكثر مسالمة ريما كانت تعيش على التجارةء أو تربية الماشية") ' 


“ Let us admit to ourselves unflinchingly how every higher cuiture 
on earth has hitherto begun! Men of a still natural nature, barbarians 
in every fearful sense of the word, men of prey still in possession of 
an unbroken strength of will and lust of power, threw themselves 
upon weaker, more civilized, more peaceful, perhaps trading or cat- 
tle raising races” . 
محر د بسىقالة‎ healthy aristocracy إن المجتمع باأنسبة " لأرستقراطة صحدة"‎ 
فى مقدرة نخبة من الأجتاس كهاءهمء أن تصعد عليها ار تقاء إلى‎ ءءaffoاdinو‎ 
مهمتها العلياء ويشكل عام الى وجود أعلى. 0" قالسيد» أو الروح الحر هى انسان لابد‎ 
أن يأمر المجتمع لخدمة حاجتهء لق قيم جديدةء ولابد على الضعفاء أن يتحولوا إلى‎ 
خادمين لهذا الجهد خاضعين كلية طالب الأقوياء. من الواضح إذن أن اليل نحو‎ 
تساوى الحقوق الذى يعد مذهبًا يتجلى من خلال البعد ”الكاتطى" فى تفكير العبيد هو‎ 
نزوع نحو تسييد قيم العبيد. وإذا ما حدث هذا فستحبو طريقة الشخص المتفوق فى‎ 
الحياةء هذا إذا لم تف عن بكرة أبيها. إنه الإطار العقلى الذى يمهد السبيل لعقلية‎ 
هذا ما فناقشه قى الجزبية التالية.‎ .herd mentality القطيع‎ 


ه - أصل أخلاق العبيد وأخلاق القطيع 


هناك حسب نيتشه تراتيية للأخلاق» والواضح أن أخلاق السادة تفوق أخلاق 
العبيد. وقى هذه الجزئية نريد مناقشة أصل أخلاق العبيد لكى نبين الأساس ألخاص 
بأخلاق أخرى آقل رتبة هى أخلاق القطيع. 
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يدای لايد أن نوضح آنه قى ابستعراضنا لأصل تفكير العديد بمكننا اشا أن تين 
أساس أخلاق القطيع. وقد يبدو من الوهلة الأولى أن الطريقتين فى التفكير مختلفتان 
تماما فى طبيعتهما. فالعبد يسعى لتغيير العالم بما يتفق مع قيم شاملة تضع حدا 
المعاناةء وسيطرة طبقة السادة. قى حين تأمل عقلية القطيع فى الابقاء على الأمور كما 
هى عليهء وتجتب التغيير. إذن كيق سيكون ممكتا لعقلية العبيد أن تصاهر أو حتى أن 
تساهم فى عقلية القطيع؟ 

إن أخلاق العبيد تمثل كما اشرنا توا قيمًا شاملة غرضها النهائى إنهاء المعاناة 
بيد أن الناس عتدما يجعلون هذه القيم فى صالحهم الخاص يصبح ما هو خير متمثلاً 
قيما هو تاقع» ومن منطلق هذه الرؤية ينشاً الالتزام بانصياع سلوك المرء لقواعد حياة 
عادية. ولعقلية القطيع رؤية مماقة قهى تشجب كل من يتحدى الحياة العادية تحت 
مسمى تتيع عواطق ديوتسيوس القوية؛ تماما مما تفعل طبقة السادة فهم أى الذين 
يتحدون الحياة العادية؛ يبدون فى أعين القطيع أشرارا خطرين. والواقع إن عقلية 
القطيع تبشر بقيم من قبيل الطاعةء والتواضع» والإنضاف» والأهمية الباقية لحياة دون 
المحتوسط تا mediocre‏ بما یتفق مع رغيات متوسطةء ومعتداة )"٣(*‏ تتتاسب هذه 
القيم مع الحاجة إلى عيش حياة بسيطة حياة خالية من المعاناةء وكما هو الحال قى 
عقلية العبيد » هناك إذن رغبة فى رفع وإزالة كل معاناةء وتحو هذه ألغاية يجب أن 
يكون هناك مساواة قى الحقوق» وتعاطف مع كل من يتعرض لعاناة.(٠“)*‏ مع ذلك 
فمذهب المساواة فى الحقوق الذى يمارس وسط مجتمع تسيطر عليه عقلية القطيع من 
السهل أن يساء اإستخدامهء ويتحول إلى مذهب للمساواة فى ارتكاب الخطاً شن فى 


(*) حمل نيتشه على هذه القيم والاتجاهات قى معرض تتاوله لتفوق القلاسفة المقيلين. قائلا: على المرء أن 
يتخلص من الذوق الردىء الذى يريد الاتفاق مع الأكثرية. إن الخير لا بعود خيراً إذا تفوه به الجار 
فكيق يمكن أن يكون ثمة "خير عام"! إن اللفظ يناقض ذاته: ما يمكن أن يكون عاماء له دائماً قيمة ضثلة 
وحسب. وفى التهايةء يجب أن تكون الأمور على ما هى عليه وعلى ما كانت عليه دائماً: تبقى الأشياء 
العظيمة العظماءء والأغوار للسابرينء والارتعاشات الرقيقة للمرهفينء وجملة واختصاراً: ييقى كل نادر 
للفادرین. نیتشه؛ ما وراء الخیر والشر, ترجمة جیزیلا فالور حجارء غروب فی» بیروت. ٠۹۹١‏ . (الترج) ” 
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ظله ”حرب عامة ضد كل نادر» وغريب» وصاحب امتياز» ضد الإنسان الأعلىء والروح 
الاعلى» والواجب الاعلى ... حرب ضد الامتلاء الخلاق بالقوة والسيادةح )۶١‏ . 

يبدو إتن عقلية العبيد بقدر كونها اساسا لمشايعة وتعميم النظر للأمورء وكذاك 
لشمولية القيمء فهى تخلق ساسا لعقلية القطيع»ء ونحن إذ نتتاول صل عقلية العبيد 
إنما نتناول ايضا أساسا عقلية القطيع. قتحن نعيش حسب نيتشه زمنًا تسوده قيه 
العبيدء ويالتالى فقد تم اقتيادنا إلى عقلية القطيع۔ ولكن كيف ولاذا حدت هذا؟ يتطلب 
هذا السؤال الذى سنناقشه فيما تبقى من هذا الفصل تقييماً أو إعادة تقييم للقيم 
الموىجودة مبينين آينء وكيف ظهرت قيم العبيد» ولاذا وعلى ى أساس قد تاذ هذه 
القيم فى فقدان بروزها؟ 

لتقديم رؤية عامة لحجة نيتشه قبل آن نتناولها بالتقصيل لابد أن يكون واضحا أن 
القئات الاخلاقية حسب نيتشه تنشاً عن تضال بين قوى اجتماعية متصارعة قى معركة 
يحدد فيها المنتصر أساس الأخلاق بما فى ذلك الشرائع التى على الخاسرين الإذعان 
لها. وقد وجد اول صراع من هذا النوع بدايته؛ منذ أيام ما قبل المسيحية؛ بين طبقة 
ارستقراطية ويقية المجتمع. على اثر ذلك انعكس العراك بين "أبوللو" و'ديونسيوس" فى 
المجتمع كصراع بين طبقة ارستةراطية قوية تحاول فرض قيمها على الجميعء وطبقة 
ضعيفة مستعبدة يؤرل تمردها ضد الأقوى فى منتهاه إلى المسيحيةء وعقلية العبيد 
التى تضع قيمًا شاملة تجعل من حماية الضعيق الهدف الأساسى لها. فلننتقل الآن 
إلى فحص تفاصيل هذه الحجة. 

تضرب الأخلاق الحديثة بجذورها قى عصور ما قبل المسيحية كمحصاة لوجود 
رغبة لدى طبقة أرستقراطية فى المحافظة على نظام جعل منها المصدر السائد للقيم. 
وكان لوجهة نظر هذه الطبقة فى الأخلاق أن تقلل من مكاتة الطبقات الأقل قى 
المجتمع. !ل أن الطبقات الأدنى لم تقبل وضعها كطبقات خاضعة. ومن خلال التمرد 
ضد السادة تولدت الأخلاق المسيحية الحديثة. وقد بدا التمرد بالفعل قى اليونان ايان 
القرن الخامس قبل الميلاد. !لا أن الجولة الرئيسية من هذا التمرد ضمت مقاومة اليهود 
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القدامىء والمقاومة اليهودية السيطرة الرومات ة.(١٤)‏ هتا کان مقدرا لأىهود؛ الطيقة 
الأضىعق الخاضعة أن تيد تراتبية القيم فى المجتمع جاعلة من قيمها القيم الفائقة 
على القيم الرومانية. وفى سبيل ذلك سعى اليهود إلى خلق ثورة فى الثقافةء تورة من 
شأنها أن تسيدهم» وتسيد ما سينشاً عن جهودهم: أى المسيحية. 

ويقتضى-بتا الأمر هنا أن نقدم وصقًا موجزا لهذا التمرد. فقد كان المجتمع برمته 
قائمًا بواسطة الارستقراطية الرومانية على إظهار شخصيتهم» وقيمهم» وكان اوضعاء 
القوم أن يستخدموا كوسائل لخدمة الغايات الاكبر التى يحددها علية القوم بصفتها 
حق للمجتمع» ولهم أنقسهم فى المقام الأهم. كان هذا هو الوضع الأساسى الذى شب 
نه نوع خاص من الثورة قام بها اليهود. وذكر نيتشه أن قبل الثورة أو التمرد كان 
اليهود بلا أية قوة امام علية القوم الذين كان على اليهود أن يقوموا بخدمتهم. فلم يكن 
اليهود قدرة على مقاومة الأشراف ااا" جسديًا وذلك ببساطة لأن السادة كان 
لديهم قوة هائلة. بيد أن البهود أبوا أن يتقبلوا طريقة للحياة تبقيهم فى هذا الخضوع. 
نتيجة لهذا صار حنقهم بالغاء متحولاً الى كره." يقول نيتشه: "إن كره اليهود 
يتنامى الى حدود جبارة غير محدودة الى اقصى أنوا ع الكره روحانية وسموة."(٤)‏ 
وقد كان لهذا الكره اليهودى أن يشعل الدافع إلى المقاومة. فى هذا الصدد يذكر نيتشه 
انه لا يمكن لأخلاق العبيد أن توجد دون عالم خارجى معاد آى أن الأمر يتطلب من 
الناحية السيكولوجية مثبهات خارجية اأuصناء‏ افو تقوم هذه الآخلاق 
بعملها- ففعلها فى الأصل ليس بسوی رد قعل."(°“). 

لقد كانت المقاومة اليهودية ذكية وناجحة. فلعدم قدرتهم على الانتصار على التبلاء 
فى الحروب اوجدوا طريقة داهية لإسقاط الشرفاء. حيث تطلعوا إلى إحلال قيم جديدة 
محل قيم السادة. على اثر ذلك قام الیھود بفعل 'الانتقام الروحانی ٤"‏ ) -م' اھں]؟ م 
مو الذى اعادو فيه تحديد» وتشكيل الثقافة بحيث صار ينظر اليهم وإلى جميع 
العاديين؛ قى التقافة الجديدة؛ كحماة للقيم lllقدıة laa protectors of sacred values.‏ 
قلب اليهود قيم الطبقة 8و أرستقراطية بقولهم إن كل شىء صالح وتبيل وجميلء 
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ومصدر للسعادة ليس منيتقًا عن الطيقة الأرستقراطية بل عن ”حى الله." وشا عن هذا 
التوع من إعادة تة تقييم القيم توع من التراتبية المقلوبة. فيقال هتا إن من يحبون الله؛ 
اولئك الوضعاء لهم أهمية تقوق ق الارستقراط الذين ادینوا ولعتوا إلى أبد الآيدين لأنهم 
کافرون. لقد زعم الیهود اذا أن البؤساء وحدهم هم الصالحون, الفقراء خائرى القوة 
الوضعاء وحدهم هه. الصالحون» المرضى امحرومين القبيحين وحدهم هم الصالحون › 
هم وحدهم من اتعم الرب عليهم» البركة لهم وحدهم أما انتم ايها الأقوياء النيلاء 
الأضداد الاشرار المتوحشون الشهواتيون الطماعون الكافرون لاثيد ستخلدون فى 
الشقاء ملعوتين أتتم وخطاة؛"“) . 


لقد كاتت الكلمات التى استخدمها البهود فى شن حملتهم رائعة فى علاقتها بما 
كان فى ذهنهم من اهداف. كلمات لم تتغن بالتصر فى إحدى ساحات المعركة حيث 
کان الیھوں اقل عدد! * بل حشت الحماهير على الاتتصار بان تصبحوا الاقفشتل 
روحاتيًا من الطبقة الارستقراطية المكروهة. لقد قبل القطيه: لنصبح مختافين عن 
الثر أ كن الخر اوا اتان الخ ر هى الس ل مهفب الأ تضكر آأخضا. 
لا يعتدى على أحد» لا يثأر» هو من يترك الانتقام لله."0©) إلا أن هذه الرسالة هى بحق 
طريقة أخرى القول: "نحن اناس ضعفاءء. ضعفاء على أية حال» وسيكون من الخير ألا 
تقدم على شىء لا نملك ما يكفى من القوة لإتمامه. ا“ ومثلما یقول 'دیتویل ر" 6۲ا۷هD؛‏ 
يبين هذا الموقف كيق أن "الموطوئين المقموعين ممن كانوا بلا آمل فى احراز تفوق 
جسدى على الجنس الأنبل قد اعلتوا تفوقهم الأخلاقى وذهبوا! فى فتح العالم من خلال 
بشارتهم بالحلم» والحب. (° . 


٦‏ -الديمقراطية › والمجتمع المدنى 

كانت الثتورة اليهودية عند تيتشه ”علامة فارقة" فقدد أتزلت الهزيمة بالحكم 
الروماثى» وصارت قاعدة للمسيحية. ولكن ويالنسبة ل ”نيتشه" أيضا بقدر ما كان هذا 
التمرد علامة فارقة فقد خلق نسقا قيميًا أفرغ - حتى وإن ظل موجودأ - ما فى جعبته 
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من نفع. وقد اشار نيتشه بهذه الرؤية فى قوله إن الصور المسيحية فى شكل أولئك 
الأقراد مثل يسوع" و مریم" ما زالت موجودة كما لو كانت" المسيحية هى خلاصة 
القيم العليا ليس فقط فى روما بل فى نصف العالم تقرييًا."" تشير هذه المقولة إلى 
أن المسيحية لم تعد بالنسبة ل "نيتشه" المصدر الرئيسى للقيم الجوهرية حتى وان 
اوت القافة اسح دات بسادة ويرو 

بناء على هذا الموقف فإن المسيحية؛ رغم كونها لم تعد بمثابة نسق القيم الذى 
يبعطى الحياة دلالة؛ قهى ما زالت عاملا مهما فى العالم الحديث بالتسبة ل "نيتشه". 
إنها الأهمية التى تفصح عنها الجهود الحديثة المبذولة فى انهاء المعاتاة من خلال 
الديمقراطية. وعلى اثر ذلك اخذت الفكرة المسيحية شكلاً علمانيًا فى التعبير عن 
نفسها.۔ لقد وصل الأمر إلى حد تحول المؤسسات السياسيةء والاجتماعية تفسها إلى 
تعبير متزايد الوضوح عن هذه الاخلاق: إن الحركة الديمقراطية هى وريث 
اة إلا أن هذه القيم ليست سوى مرآة تعكس قيم الحياة العادية للعبيدء قي 
تطرح تهديدا لخاق حضارة عليا۔ يقول نيتشه: هناك فی اورویا بأسرها اناس نعتهم 
ي ”الكلاب الفوضويين وهه اكاآء ٣ه‏ هدفهم الرئيسى؛ وياسم قيم العبيد؛ أن 
يعززوا من شان فلسفة حياة القطيع : متفقون على "دين التراحم» وعلى الإشفاق على 
کل من يشعر ويعيش ويعانى؛ (نزولاً إلى الحيوان ارتقاء إلى 'الله“- إن صرعة الإشفاق 
على الله" إنما تجد مكانها الصحيح فى العصر الديمقراطى)؛ ومتفقون بقضهم 
وقضيضهم على صرخة التراحم النافد الصبرء على المقت المميت للام بعامة.""*) هذا 
الشكل العلمانى للمسيحية لا تأخذه شفقة بالانسان الخاصء الروح الحرء بل بدلا من 
ذلك يدفع بان الجميع سيهبطون الى نقس المستوى المشترك. فلابد للجميم أن يكونوا 
متساوينء ولن تكون هناك أية 'حقوق خاصةء أو امتيازات لن هم حقا فائقون- آى 
الأرواح الحرة.““فخلاقا ل "هيجل؟ الذى رأى قى صراع السيد/ العيد اساسا 
لجتمع مدنى احتفى به هيجل لإيمانه بالحقوق الأإساسية للجميع؛ رأى تيتشه فى 
محصلة هذا الصراع تدعيمًا لشروط القمع لأشرف طبقات المجتمم : الأرواح الحرة. 
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وكما كان الحال عتد "بيرك تجد لدى 'نيتشه" ميلا تحو الوصول إلى مجتمع من 
شأنه خلق مكانة خاصة لارستقراطية طبيعية. فعلى حد ما رأبتا بالنسية ل نيتشه 
يتضح أن القيم الخاصة بعقلية العبيد- ذلك الهم بمتع الاحترام للجميع- لن تقضى 
إلى شىء سوى تسوية الجميع بذلك المستوى دون الت ىط mediocre standard.‏ 
والتتيجة هى اتعدام الجهود التى تمتح مكانة خاصة لاروح الحرةء بل سيتحول التاس 
فى المقابل إلى آفراد من القطيع سلبيين معدومى الإرادة. وقد شجب تيتشه هذه 
الظروق» وأمل أن يفضى هذا الوضع إلى حل تفسه ينقسه. لأنه» وفى حقيقة الأمرء 
كلما صار التاس موىجهين أكثر فأكثر نحو مجتمع مدتى» فهم يصيحون غاية فى 
السليبةء واليساطة. والحقيقة أن نیتشه قد ذکر أن آورويا تيز ”يشال الارادة -راه۹۲م 
الاس اه كاك» ذلك الوضع الذى لا يعد ادى الناس فيه آى تصور عن الاستقلال فى 
القرار» والشعور الشجاع بلذة الإرادة "(°°) . 
وعندما يفتقد الافرادء والمجتمع إلى شعور بالطاقة يتيثق عن اعتقاد فى قيم 
تضفى دلالة على الحياةء فإن المجتمع» ومن ثم الأفراد أيضًا ييدءون فى الشعور ' 
بالهشاشةء والضعف أمام أى شىء وأى أحد يتحدى المجتمع. والواقع أن عقلية القطيع 
على استعداد للخضوع لأولئك المتحلين بإرادة أقوى. والشىء الباعث على السخرية أن 
هذه الوقائع قد تخلق ثغرة للسادةء فحيث يصير الضعفاء أقل قدرة على رعاية انقسهہ 
فإن الآخرين من هم آقوى- أى أخلاق السادة فى حالتتا هذه- قد يعودون ثانية إلى 
ارتقاء السلطة فى المجتمع ° . 
وفى تأكيده على هذا الموقف رأى تيتشه فى الانهيار الىشيك الديمقراطية أساسا 
لصيغة جديدة وإيجابية من الطغيان لمارا فقال : 
"إن مقرطة أورويا ستفضى إلى إنتاج تمط مهل للعبودية يالطف ما تحمله 
الكلمة من معنى . فنجد الإنسان القوى يصير فى حالات فرديةء واإستنتائية 
آقوی» وأکثر ثراء مما کان عليه فی أى وقت مضى ... أريد أن أقول: إن 
المقرطة الأوروبية هى - فى الوقت نفسه ويدون قصد- مشروع لتوليد الطعقاة 
يكل ما تحمله الكلمة من معنى يما فى ذلك المعنى الاكثر روحاتية"*) . 
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“ The democratization of Europe will lead to the production of a type 
prepared for slavery in the subtlest sense: in individual and excep- 
tlonal cases the strong man will be found to turn out stronger and 
richer then has perhaps ever happened before ... What I mean to say 
is that the democratization of Europe is at the same time an involun- 
tary arrangement for the breeding of tyrants- in every sense of that 


word, including the most spiritual” . 


ولن ينخرط "الطاغية الروحانى فى 'السيابسة الصغيرة" polities‏ ttyەم‏ لزمانتا. قلم 
بتقيل نيتشه»ء على بسبيل المثالء السياسة كنشاط ينحط إلى منزلة تحديد أى الحقوق يجب 
أن يحصل عليها الناسء وكيف يمكن توزيعهاء بل تطلع فى المقابل إلى بزوغ طبقة قوية من 
الأشخاص أديهم الإدارة لوضع حد لمستنقع المجتمم ll٥دنى «the morass of civil society‏ 
وقى سبيل ذلك سيجعلون من انقسهم سمت التقافة انفجديŠıة pinnacle of the new culture.‏ 
وسنكون السياسة الجديدة؛ متلما اشار نيتشه؛ سياسة كبيرة" ءءناآامم ١۵٣۲4و‏ فيقول: ”قد 
ولى زمن السياسة الصغيرة. والقرن التالى سيجلب معه الصراع من أجل السيطرة على 
الأرض- الإرغام على السياسة الكبيرة.*۸). 

من هذا الطاغية الذى كان فى ذهن نيتشه؟ إنه الفتان. فعلى حد ما بذكر 
سلاينس" كا١‏ ها5 حأخذ قوة الفن فى تعزيز الحياة؛ عند نيتشه؛ مرتية تفوق الأخلاق. 
والدىن )١("‏ فقد اعتقد ان الفتان هو منبع القيم المعززة الحياةء كما أن السياسة التى 
وقودها التخيل الفتى ستسعى؛ حسب نيتشه؛ إلى تحديد اإسس للإاحتفاء بيبهجة 
الحياة بطريقة من شأنها؛ مثلما يقول سلاينس؛ تحقيق ازدهار الروح الإنسانية. 
ولحب الحياة." إنها لطريقة فى الحياة توحى بحرية جديدة لم تٌجرّب كاملةً حتى 
اليوم فى إطار من عالم اجتماعىء وسیاسی جدید لم يخلق بصورة كاملة حتى اليوم. 
إلا أن هذه الرؤية الجمالية التى يخلقها هؤلاء الأفراد يمكنها مع ذلك أن تهبتنا تذوقًا 
جیدا ا قد تمدنا به طريقة جازمة قى الحياة ومثرية لها. وسيكون هذا التذوق بمثابة 
القاعدة ليناء بسياسة يمكن ان تحقق حياة ذات دلالة» ومغزى» حياة تعد للناس 
شعوراً بالأهمية الذاتةء والهدف 
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۷ - سياسة الضمير الفأسد 


ولكن فى مجرى خلق المجتمع الجديد؛ أى قوى تنينية s١0وهءك‏ ستتطلع 
الأرستقراطية الجديدة عند نيتشه إلى البطش بها؟ يبدو أن السياسة لدى نيتشه 
ستكون مكرسة لقاومة الواقع القمعى المرتبط باتجاهات الشعور بالذتب» والضمير 
الفاسد. لأن هذه الاتجاهات تكمن فى صميم ما يساعد على التغلب وانكار الفرصة 
على الوجود الحقيقى للسلوك الإرادوى. ولكى نفهم الحدو الكامن فى السياسة عند 
نيتشه يقتضى الامر تفسير طبيعةء وأثر الضمير القاسد على المجتمع»ء وهو ما يمكن 
انجازه على أكمل وجه عن طريق المقارنة بين الضمير الصالحء والضمير الفاسد. 

أن الضمير الصالح برتبط يبحقيقة تعريق القرد لتفسه كقرد ذى سلطان -80۷6 
nua‏ واه اتسان "لديه ارادته المستقلة الممتدةء والحق قى قطع الوعود- فرد 
دكمن قيه وعى فخور... وعى بقوته وحريته» وشعور بالبشرية يصل إلى حد الكمال."') 
متل هذا القرد تعيش امتباز المستولىة yإ]ااrespons|b .privllege of‏ ` والشعور 
بالمستولية المتقول عبر ضمير صالح يوحى هتا بان المرء لديه سلطان على نفسه»ء وعلى 
القدر."' حيث يدرك آنه مسئول عن عواقب أفعالهء واختياراته» وأن لابد له أن يتقبل 
الحاجة إلى كبح عواطقه عندما يكون الكبح هو أفضل طريقة لتنظيم حياته كطريقة 
لخلق القيم. وخبرة الضمير الصالح التى تتطابق وأخلاق السادة إتما تفصح عن 
سيطرة حقيقية على الذاتء ويقدر امتلاك المرء لهذه الصفة يكون قادرا على امتلاك 
الشعور المكثف بتوكد الذات. وأيضًا الشعور ”بالسبطرة على الآخرين على حد تعبير 
دىتویلر Detwiler‏ )(. 

ولكن ليكن واضحا؛ فى ظل هذا النموذج من الضمير الصالم؛ انه بكبح بواعث 
الذات لابد ألا يتنازل المرء» أو يضع حدا لهذه البواعثء لأن هذا من شأنه أن يفصله 
عن الطاقة الحقيقية التى تدفع الحياةء وتكون أساسًا لإرادته. هتا بالضبط يتجلى 
الفرق بين الضمير الصالح. والضمير القاسد. الفرق بين هاتين الحالتين للعقل تتبعث 
من حقبقة مفادها أن المجتمع ا يريد لأقراده التفكير فى أن غرائزهم هى اساس سليم 
للسلوك وإلا فانهم بسيفقدون احترامهم لعاييبر وقواعد المجتمع. إذن عود على بده نجدذ 


609 


أن المطلب الديونسيوسى العفوية بما يتفق مع عواطق» ودواقع المرء إنما يجابه التوق 
الأبوللونى لحفظ النظام. كيف ينتهج المجتمع تاريخيا قضية حفظ النظام؟ فى تناولنا 
لهذا السؤال بمكننا ان ذرى الاهمية التى يعول بها المجتمع على الضمير القاسد. 
مبدئنًا يرسى المجتمع احتراماً لقواعده من خلال عقويات قاسية. حيث كان لنهج 
المجتمع نحو الأخلاق أن يريط بين الفشل فى مراعاة القواعدء والالم المبرح. وقد علمت 
هذه التجرية الناس ألا يبيحوا لغزائزهم ان تلعب دورها كاملاء بل كان عليهم فى 
المقابل ان يتعلموا كبحها. وفى مناقشته الطرق التى استخدمها المجتمع قى تحقيق 
الانصياع القواعد أشار نيتشه إلى أن فى البدء كانت طرق التعذيب لتحفر فى ذاکرتتا 
الجماعبة الخوق من ارتكاب الخطاً. فالحقيقة أن الأساليب» أو التكنيكات الأولى العقاب 
كانت قاسية بدرجة بالغة حيث اشتملت على الرجمء والخوزقةء وتمزيق الجسد» ودهن 
جسد الجانى عسلاً وتركه تحت الشمس الساطعة للذباب.“ وقد صارت هذه 
الأشكال القاسية من العقاب فرجة عامةء أو نوعا من الترويح العام. فكان الناس 
يهرولون إلى مشاهدة الآخرين لحظة معاناتهم حتى إن المناسبة كانت تصتع فى صورة 
احتفال. حيث يرى الجميع ما قد يقع عليهم» سعداء بأنه وقع على غيرهم» فرحين بذلك 
أشد الفرح حيث الجميع كانرا على اإستعداد للاحتفال بالم الآخر. والحقيقة ان 
اليحشية كطريقة اقولبة الناس من أجل تعزيز التزاماتهم قى ظل العرف» والقانون 
کانت هی الآخری قد أخذت طابعا روحانياء وتقدست."*) ففى هذا النظام: خيرا أن 


(٭) فی کتابه أصل الاخلاق وتحددا فى تناوله أدور الثقافة فى تشكيل وعى الانساڻ - نرى نيبتشه يقدم 
ET‏ لبعض المفاهيم الهمة والاإساسية والتى تم تناولها فى كتابتا هذا كتيمات اساسية مثل العدالة. 
حىٿ نقول: اننا نقهم لادا لا تتراجم الثقافة ميدئاً أمام أي عنف: ریما لى هناك شىء أرهب وأكثر مدعاة للقلقى 
قى ما قبل تاريخ الانسان من تقوية ذاكرته...لم يكن ذلك يتم ايداً من دون تعذيب» وشهادات وتضحبات دمويةء 
حين كان الائسان يحكم بأن من الضرورى أن يظلق لتفسه ذاكرة." قيل بلوع الهدق (الانسان الحز. والقاعل 
والقدير) كم من اعمال التعذيب ضرورية اترويض القوى الإرتكاسيةء لإجبارها على أن تكون مفعولاً بها. لقد 
استخدمت الثقافة دائما الوسيلة التالية: جطت من الألم وسيلة تيادلء عملةء معادلا المعادل القيق بالضبط 
انسيان» خسارة مسببةء وعد لم يتم الوفاء به. والثقافة ا لمربوطة بهذه الوسيلة تسمى عدالة؛ وهذه الوسيلة ذاتها 
تدعی عقایا۔ انظر. جيل دولوز ٥۷2ء1٥0‏ s#ااأتء‏ نيتشه والفلسفة"» ترجمة أسامة الحاج» المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشر والتوزبع» بيروتء ۱۹۹١‏ .(المترجم) . 
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ترى الاخرين يتألونء والخير الأكير أن تجعلهم يتألون."" مع ذلك لم ينجو أحد من هذا 
الدرس. لتفعل ما تقتضيه المعابيرء أو لتخاطر جاعلا نفك عرضة للاحتقال العام! 

لا شك أن هذه التجرية قد شرعت فى خلق النظرة العامة لعقلية القطيع عن طريق 
تعليم التاس كبت غرائزهم لأنها قد تقذف بهم إلى التهلكةء وتجعلهم فريسة للعقاب. 
علارة على أن عزوف عقلية القطيع عن الغريزة قد تشكل على نحو أبعد عن طريق 
الىحشيةء وذلك عندما ريط المجتمع حياة الغريزة بكل ما يجلب الخزى والعار .("") هتا 
تتاول نيتشه ما بذله المجتمع من جهود فى سبيل جعل الانسان "فى خزى من جميع 
غرائزه.") وتعد المسيحية مصدرا رئيستًا لهذا الدرس. واستشهد نيتشه ساخرا: 
كيف أن البابا انوسنت الثالٹ ٢لا‏ متا مم۴ قى العصور الوسطى قد تقذ هذا 
المشروع بإدراجه الكثير من وظائفنا الغريزية الاساسية ضمن قائمة من المنكرات" -ه' 
1م تضمنت على سبل الال : الحملء والولادة» وسيلان اللحاب» والإخراج 3 

وفى المجتمع المدنى الحديث تم اختراع طريقة لتعليم الناس قواعد المجتمع. 
وتنفيذ التقاليد المسيحية الخاصة بالمحافظة على تقويض ثقة المرء قى غرائزه. والقرق 
الرئيسى بين المسخل ما قبل الحديث والمدخل الحديث أنه قى النظام الحديث لم يتم 
تعليم الانصياع من خلال إيقاع الألم بالجسد عن طريق التعذيب بل كان من خلال 
تكوين شعور بالذنب داخل وعى الفرد عند الوقوع أو الانخراط قى أعمال منتهكة 
لعايير المجتمع. فعلى الأقراد أن يتعلموا كيف يتحكمون فى دوافعهم اللاشعورية 
المعصومة من الخطاء فالمجتمع يسعى لترويضنا" وذلك بالاإستعاضة عن دوافعتاء 
وغرائزنا الفطرية بحياة يمليها علينا ”الحصر القمعى ... الخاص بالعرف" "١‏ إِننا 
نتحول فى هذا المجتمع إلى أشخاص يكيقون حياتهم وفقًا لما يقره المجتمع بصفته 
الأفضل لاء وليس وفق ما نعحرفه تحن على أنه الأقضل لناء حتى وإن تعلق الأمر يما 
يرسو فی آعماقنا من دوافعء وما نشعر به من خلجات. 

ولكن عندما يجبر الناس على كبت دوافعهم الديونسية ١واورمه‌ا0‏ تحت مسمى 
التظام الاجتماعى فهم ينهون الحرب مع أنقسهم. ولأن الناس قى مجتمع يطاليهم 
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بالإحجام دون ترك غرائزهم تلعب دورها کاملاء فعليهم أن يتطموا كيف يضعون 
ويبقون فى نفوسهم على بعض من مشاعرهم الأكثر حدة. فعندما تقعع الغرائز قهى 
نتسب ”عمقًا وسعةً وارتفاعًا" وفى هذا فهى تتحول إلى انفعالات عدائية لإنسان بري. 
طليق» مفترس ينقلب على عقبيه ليكون ضد الإنسان نفسه."'" والحقيقة أن نيتشه قد 
وصف هذه الانفعالات بالوحشيةء والايتهاج يالاضطهادء والاعتداء والتغييرء والتدمى " 
وهذه الاتفعالات لها من يعتنقها كأهداف "ممن يتحولون ضد مالكى الغرائز." ويحكه 
الحاجة الى السيطرة على الجانب الدیونسیوسی فی شخصیتنا فنحن ننشےء انفعالات 
عدائية تجاه انفستا. الطريقة الأخرى للإشارة إلى العدائية التى بملكها الناس تجاه 
انقسهم القول بأن التاس بهذا المقت للذات وم ادها اء إنما يفصحون عن شعور 
بالذنب» وضمير فاسد ۵٥٠٠اءومهء‏ 4۵طا. وكل من هذين الصفتين إنما يرمز الى اليل 
الحديث تحو تعليم الناس السيطرة على غرائزهم عن طريق التفكير قى أنقسهم 
كأشخاص # قيمة لهم وقتما يعيشون هذه الغرائز ""). 

إن الضمير الفاسد "مرض خطير" لأنه بينما يعلم الناس قمع الجانب 
اليونيسيوسى فى شخصياتهم فهو بالضرورة يخلق اديهم شعور بأنهم سجناء داخل 
عقولهم ليس لديهم أى أمل قى تحقيق الحرية.("" فلا عجب إذن أن نجد كل فرد؛ فى 
مثل هذا المجتمع الذى ينتج الضمير الفاسد؛ مجرد ”سجينًا يائسًا" يحك نقسه عار 
بقضبان قفصه." ومن المفهوم أيضًا بالنسبة لهؤلاء الأشخاص أن تكون إرادتهه 
متلاشية تمامًا. وهذا الظرق قى رأى تيتشه" هو المرض الأخطر والمىحش النقس 
الذى لم تبراً منه الانسانية بهد (") ٠‏ 

والواضح أن طبقة السادة هى الطبقة المالكة للضمير الصالح» فى حين أن القطيم 
هم الواقعون فى رق الضمير الفاسد. فالضمير الصالح قادر على ”توفير الأمان 
انفسه»ء وفى قيامه بذلك مفتخراً فهو قادر كذلك على امتلاك الحق فی توکید ذاته *(") 
فالتبيل لا يخشى من عواطفه» ودوافعه الأسابسيةء فهو ديه كابح نفسى كاف لتتبع 
حياة تجسد هذه الدوافع بطرق تفصح عن قواته كاملةء وهو بسيطرته الكاملة على 
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حياته إنما يتحمل المسئولية الكاملة عنها. مثل هذا الشخص لن يحتال عليه المجتمع 
ليجعله قامعا لاتفعالاته» وكابحًا للعدائية التى تنتج عن هذا القمع عن طريق اعتتاق 
عقلية الضمير الفابسد. أما إنسان القطيع الذى عليه أن يقمعء ويكبت كل بواعثه قهو 
لا يعيش سوى احتقار للذات لا بنثتى» وحضور مستمر للضمير القاسد. 

إن سياسة الأرستقراطية الجديدة بستكون بمثابة صيغة من المقاومة ضد جميع 
المؤسسات الاجتماعيةء والثقافية التى تستخدم للحفاظ على هيمنة الضمير الفاسد. 
والشعور بالذنب. فالسياسة عند تيتشه من شانها ان توحى لتا بأته يمكننا تخيل حياة 
تتتصر فيها قوی ديونسيوس على تحو كامل وذلك فى ظل وضع يحافظ فى الوقت 
نقسه على بعض الأبعاد اليكر لأبوللو بحيث تظل هناك درجة لازمة من النظامء وكبح 
الذات لازدهار ديونسيوس. والشخص الذى بحسد هذه المقارية فى السياسة على 
أفضل وجه فی العصر الحدیث هو 'میشیل فوکو ااںuھعںه۴ M٣٥1‏ الذی ستناقش 
بسيابسته بعد أن نتلمس كيف كان لمفكرى المجتمع المدنى الحديت أن يردوا على نيتشه. 


۸ - الرد والرد المضاد 


كيف سيرد مؤيدو المجتمع المدتى فى العصر الحديث على تيتشه؟ فى الغالب 
سيدقعون بأن الروح النبيلة عند تيتشه لا يمكن أن تحيا إلا فى إطار المجتمع المدنى. 
فالحقيقة أنه لن يتاح للروح الحرة أن تسيطرء ولن يسمح لها أن تعيد إرساء ديانة 
الارستقراطية. بل سيتاح لها مكانة حتى وإن كانت منعزلة ويعيدة. ومن الحقيقة كذلك 
ألا يصغى إلى الروح الحرة آو حتى يلتفت إلى ما يقعله سوي القليل. ولكن سيبقى 
هناك دائمًا بعض ممن سيلتفتونء ويصغون اتعليماته بصدد الضمير الفاسد والشعور 
بالذنب متسائلين عما إذا كانت هذه الأمور لن تتحول إلى طغيان كما جاء فى وصف 
نيتشه. ولكن لأن المجتمع المدنى فى وسعه فرد مساحة للأرواح الحرة تاعا ا 
يوجد مكانًا لجميع الطرق فى الحياة التى تكرهها الروح الحرةء فإن المجتمع المدنى هنا 
انما یوفر دفاعا قوی عن تفسه . 
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هنا قد يقول الروح الحر أن مثل هذه الحجة تعوزها البراعة بدرجة بالغة. فأى 
خيار يملكه الروح الحر؟ إنه لا يستطيع تحرير نفسه كلية من بسياقه» ومن وأجبه أن 
يیذل أفضل ما ديه فيما يعرضه عليه هذا السياق. وفی هذا سيحاول أن يصير مثالا 
لحياة تملؤها الإرادة مظهرا للآخرين أهمية خلق قيم مثرية للحياة. علاوة على أن القرد 
الإرادوى سيسحى الى طرق للالتفاف» والمراوغةء والتملص.» أو إذا ما اقتضت الضرورة 
سيسعى إلى مقاومة المعاييرء والظروف التى تقف دون إدراك هذا الهدف. تلك حياة 
ستكون شاقةء موحشة فى الغالبء خطرة أحياتا. ومن ثم لا يمكن للمجتمع المدنى أن 
يبرا من الأوقات العصيية التى سيفرضها عليه أكثر أفراده ابداعا. 

اإستجابة لهذا سيدقع مؤيدو المجتمع المدنى بأن أخطار حياة غير تقليدية لهى 
أخطار بالغة. فهم سيذكرون الروح الحر بأن المجتممع المدنى يمنح الروح الحر 
ما يحتاجه يالضيط: مجموعة من القواعدء والكوابح ليتمرد ضدها. وما من شخص 
مبدع یمکنه خلق ای شىء ما لم يكن هناك نموذج من الحياة جاريًا على أرض الواقع 
يأمل الروح الحر فى تغييره بالمقاومة. وعلى إثر ذلك فان الروح الحر يحتاج الى النظام 
الذى يشجبهء لأته بدون هذا النظام لن يكون هناك أساس للايداع. الآهم من ذلك: أى 
هدف أفضل من مجتمع مدنى تتمثل اسلحته فى مل للحقوقء والحريات الخاصة بدلا 
من وسائل التعذیب؟ فی هذا الاطار سيعيش الروح الحر دائمًا لكى يحارب يومًا آخر 
متحيتا القرصة دائمًا اخلق ثقافة جديدة تعمل على تثوير المجتمع برمته. ومؤيدو 
الجتمع المدنى يقبلون هذا التحدى لأنه برقضهم إياه سيكونون مجبرين على اسقاط 
المجتمع المدنى نقسه»ء وذلك بإماتة الالتزام الأساسى بالحقوق المتساورة. 

هذا بالإضافة إلى وجود احتمال أكبر أن تلقى الروح الحرة نجاحًا فى مجتمم 
مدنى دوتًا عن أوضاع أو أطر آخر. فالأاشخاص نوو الرؤية الجمالية اطريقة أقضل 
للحياة كان لهم أثر عظيم على المجتمعات المدنية فى الماضىء» ومن المحتمل أن يكون 
لهم أثر أعظم فى المستقبل. على سبيل المثال: أثناء الحركة الثقافية المضادة فى 
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ستينيات القرن العشرين التى أطلق عليها ”أطفال الزهور)" ١٠إفانطه‏ مسا الذين 
كانوا بمتابة الأرواح الحرة فى ذلك الوقت حيبت طالبوا بحياة اكثر تحرراً أكثر انطلاقا 
حتى عتدما كان المجتمع يطالبهم بتنظيف أتفسهم» وحلق رعوسهم» والبحث عن عمل. 
لقد كان لهذا الطراز من الرؤية الجمالية متاهطاكهه الروح الحر؛ الخاصة بحياة 
متحررة من الأنظمة التكنولوچية التى وصفها ”فيبر“ تأثِراً عظيمًا على الخبرة 
المعاصرة لدى معظم الناس. واليوم هناك مزيد من الفرص السانحة للتعبير عن وجهات 
نظر محددة يشكل قردى اكثر مما كان عليه الأمر قى الخمسينيات على سبل المثال. 
فمناقشة الاجهاض. والحرية الجنسيةء وهجر النساء للأطر الأسرية التقليدية ... الخ 
كانت مسالة نادرة قى الخمسينيات. اليوم تالت هذه المذاهب إجازة وتصديقًا على 
الأقل ويصورة جزئية من قبل تلك الرؤى المعتية بعالم متحررء والتى كان آول ظهور لها 
فى الحركات العظىمة لاتقافة المضادة فى الستينيات. والواضح أن هذه الطرقء 
وما تجسده من قيم قد عززت بالفعل حياة كثيرين من الناس. 

يأخذنا هذا الرد إلى قضية آخرى على الدرجة نفسها من الأهمية. ألا وهى: آى 
نوع من المجتمعات سيوجده الروح الحر؟ نحن نعرف أن المجتمع الجديد بسيكون به 
طبقة ارستقراطية حاكمةء ولكن أى نوع من القيم» وطرق الحياة ستوجدها الطبقة 
الحاكمة الجديدة؟ فى الواقع ليس من العدل أن تسأال : إن كان سيوجد قى هذا 
المجتمع احترام الحقوق الأساسبة أم لا؟ إن كانت هتاك برامج لتعليم جميع الناس آم 
لا؟ إن كانت هناك جهود لمنح الناس عملا مفيداء وشيقا أم لا؟ فقد يرى الروح الحر 
هذا السؤال مُجحقاء نظرًا لأننا لا نسطتيع أن تعرف مقدما؛ وإبان جهود الإطاحة 
بتظام قائم؛ ما ستاتى به عمليات الإبداع إلى حيز الوجود. وإذا اتتابتا قلق من 


(#) اطفال الزهور وأحياناً ما كان يطلق عليهم جماعة الزهور امهعم 0س0ا وأيضا ”الهييز" 5عأموما هم 

أتصار حركة قوة الزهرة 0۷8۲م 10۷8۲ حركة شبايية ظهرت قى الستيتياتء كانت تؤمن يالسلام 

والحب. ولعلنا نتذكر عنوان الأغنية الشهيرة اين ذهبت جميع llئajھgر Where have all the flowers”‏ 
?onو‏ ل بیت سسیجر ۴e 5e8‏ عامج ۱۹٦1۷‏ .(الترجم) . 
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عواقب التمرد لن نتمرد طوال ما حييناء ويدون التمرد سيظل المجتمع ساحة للانصياع 
لعايير لن يضعها أحد مطلقا موضع مساعطة أو تشكيك. 

ولكن قد يرد مؤيدو المجتمع المدنى متسائين ما إذا كان كل ما ينادى به الروح 
الحر هو مجرد صعود إحدى الطبقات إلى السلطة على حساب الطبقات الأخرى؟ وقتئذ 
لن يكون هناك أساس لتبرير الأمر سوى السلطةء وريما بسلطة مطلقة لفئة قليلة على 
الآخرين دون الانتفاع بأسباب خيرة لتبرير إحداث التغيير فى السلطة. بالطبع سيهزاً 
الروح الحر من ضرورة تقديم أسباب خيرة لإحلال النظام الجديد الذى يأمل فى 
تحقيقهء تلك الأسباب التى تنم عن ذلك النوع من العقلانية الكانطية التى نبذها. ولكن 
هل يمكننا التغاضى عن الطالبة بضمان قيام النظام الجديد على شىء آخر غير 
الإرادة الخاصة بالطبقة الجديدة؟ تلك الطبقة التى ستستخدم إرادتها ألقوة فى الانتقام 
من جميع من سياخذون بذنب إنكارهم- ولوقت طويل- ما يستحقه آفضل الناس؟ 

بصدد قضية الاإستخدام المبرر للسلطةء بسيأخذ مؤيدو المجتمع المدنى بالطبع 
حجهة نيتشه مأخد الجد وذلك فيما يتعلق بكون الالتزام بالديمقراطيةء والمجتمع 
المدنى يجعل الأقراد من الضعق بما يعرضهم فى نهاية المطاف إلى استقبال 
طاغية فى السلطة. لكنهم؛ أى مؤيدو المجتمم المدنى؛ سيتظرون للمشكلات 
الديمقراطية على نحو مختلف. فالذى يتطلم إليه المواطنون فى الديمقراطية هو 
العدلء أو الإتنصاف» وهم إذ ا يحصلون على هذا الإنصاف يصير لديهم ميل 
لإظهار التزام ضعيف بالمجتمع المدنى. والواقع آنه من إحدى المقولات الرئيسة فى 
هذا الكتاب الذى بين أيدينا أنه عندما يرى المجتمع مفتقدًا للعدل فإن الأفراد 
يققدون الشعور بالالتزام القوى تجاه المجتمع معجلين فى ذلك بزوال مؤسسات 
المجتمع المدنى. وقد كان رد "روز" على هذه المشكلة فى إيجاد طرق تجعل المجتمع 
أكثر عدلا يما فى ذلك طرق خلق التسامح وسط التاس نوي الرؤىء والمصالہ 
المتنوعة والمختلفة. وكان ل "نيتشه" أن يرد على الإطار الذى طرحه "رولز" بقوله إن 
الإجماع المتداخل عند الآخير لا يزيد عن كونه عقلية العبيد. فى إطار من العقلانية 
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تهدف إلى تبرير ما يحمله الناس من تباينات مختلفة قيما يتعلق بالالتزام المتداخل 
نقسه بالمجتمع المدنى»ء والإذعان لطغيانه الروحى۔ 

وآخيرا إذا كان ”نيتشه" بيننا اليوم لكان له أن يدلل على صحة موققه بصدد 
أخطار افتقار المجتمع الحديث إلى أخلاق السادة وهو الأمر الحادث بين كثير من 
التاس اليوم. فبالنسبة للروح الحر تعد حياة الناس قى المجتممع المدنى موجهةء 
ومحكومة بصورة زائدة عن اللزومء بالإضافة إلى نزوعهم نحو التتازل الزائد للآخرين 
عن ما هم عليهء وما يمكنهم أن يكونوا عليه. ولا يسفر هذا النوع من الوجود إلا عن 
شعور مستشرى بالل يصل إلى حد اليأس والقنوط. ويالتالى قهم يتطلعون دائما 
اطرق يخلقون بها إثارة فى حياتهم. والطرق التى يختارونها غالبًا ما تكون مدمرة. 
فتحن» على سبیل المثال» نری أشخاصا ینغمسون فی تعاطی مخدرات مهلكةء وقی 
أشكال خطرة من المعاشرة الجنسيةء وفى بحث دائم عن أشكال آخرى غريية من 
الأتنحخراف عل افد ة مم دات د نا هن الف عى اتات التلقرن: 
السا 


ولكن هل بقتضى المجتمع المدتى الوصول إلى هذه المحصاة؟ أو هل هذه النتيجة 
هى مجرد وظيفة للمجتمع مدنى صار عرجا وأصبح فى حاجة إلى استنشاق هواء نقى 
مما يمكن للنقد النيتشوى أن يمنحه إياه؟ ريما يكون الهواء النقى فى هذه الحالة قد ته 
تحديده بالفعل فى ضوء ما قدمه رولز من التزام تجاه مجتمع أكثر عدالة كمقابل لترك 
مصيرنا فى أيدى طبقة السادة عند نيتشه. ولاذا لا يكون مجتمعا اكثر عدلا بقعم 
التاس بالحيوية تجاه إمكاناتهم وتجاه الحاجة لأن يصيروا سادة أتقسهمء خالعين بذاك 
عن حياتهم تلك القبضة الخانقة للمجتمع؟ 

أو هل يجب أن نرى فى نيتشه امكانية أخرى منذرة بكارثة كتلك التى دلت عليها 
الإبادة الجماعية ائںهءهاه١٣؟‏ فى تلك الحالة كان على نيتشه آن بضيق للأنظمءة 
الاخلاقية الثلاثة: السادةء والعبيدء والقطيم- نسقا رابعا كان من الوارد أن يسميه 


أخلاق الرحرش "٥۲1۲۷‏ 1ئه#ط. حيث قد يفضى الأمر بالناس؛ حال تخليهم عن آى 
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أمل فى إيجاد مغزى الحياة؛ إلى صيغة من الحنقء والكراهية الشديدة قد تصل فى 
متتهاها إلى طريقة من الحياة العدمية اءآاآازه من شأنها تدمير أية فرصة لخلق 
مجتمع مدنى والمحافظة عليه. ألم تقم لأخلاق الوحوش قائمة قى مجتمعنا اليوم؟ هل 
علاج تيتشه إذن هو المقارية الصحيحة للاتخلص من الوحش,» ويالتالى الحفاظ بأية 
طريقة كانت على مجتمع مدنى؟ , 


٩‏ - نقد میشیل فوکو النیتشوى 

قام 'میشیل فوکوٴ ااuھ۴ouc )۱۹۸٤ - ۱۹۲١( Michel‏ بمحاولة لتطوير رؤية 
سياسيةء واجتماعية لما تعيشه فى الوقت الحاضر تقوم على بعض استبصارات 
'نيتشه" مع الأصداء المهمة ل "قيبر". فى تتبعه ل "نيتشه" هتاك تيمة رئيسية فى نقد 
فوكو للمجتمع الحديث تتمثل قى الصراع بين العنصرين الأبوللوتى والديونسيوسى قى 
الشخصية. فالأقراد هم مزيج من الثقافة التى تفرض معابير خالقة للنظامء وغريزة 
تسعى التحرر والفكاك من النظام النمطى الحياة اليومية. وغالبا ما ينتصر أبوللو على 
ديونسيوس» ومن ثم فأولئك الذين يقاومون التحول إلى تروس فى آلة كبيرة من التظام 
الاجتماعى عادة ما ينظر إليهم المجتمع كمصدر خطر على النظام الال ('") . 

وقد ركز فوكى فى هذا الصدد على الطريقة التى غالبا ما يستجيب بها المجتمع 
إلى الأفراد المهمشين «dءzاادہأوإة"‏ ممن تعد حياتهم غبر متقيدة بالاأعراف -«0عہں 
1 وذلك من زاوية معابير المجتمع: مثل المجانين أو السجناء. وشروعًا فى 
وصق الطريقة التى يستجيب بها المجتمع لهؤلاء الأفراد غير المتقيدين بالأعراف 
أتصب اهتمام فوکو على تطبیقات حركة التنویر ۳٠۸۲‏ ٣#ااوآاهع‏ فى المجتمم. فحركة 
التنوير؛ كما رأينا عند ”كانط“ فد روجت انوع من التقصی اسوم الذى سعى الى 
إحلال الخرافة- كأساس لناقشة الأمور العامة- بمذاهب يدعمها العقل ويمكتها تأمين 
أقصى ما يمكن من الحرية الإسانية. مع ذلك فالقضية عند فوكو أن ما يوجد من 
اتجاهات اجتماعيةء وسياسية فى العالم الحديث قد تطبعت» وإلى حد كبيرء» بحركة 
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التنوير. ونحن إذ نتقبل هذه الاتجاهات بدون تحليلها » فقد تتقيل كذلك سياقات مسباسيةء 
واقتصاديةء واجتماعيةء ومؤسساتيةء ونقافية تقوم بتشكيل خبرتنا؛ وفى الغالب؛ وفق عامل 
الحرية الذى تعد به حركة التنوير. وقد دفع ميشيل فوكو بأتنا لا يجب أن نكون مع 
ولا ضد" التنوير» بل فى المقابل يجب ان نحاول الحفاظ على أذهان متفتحة يصدد 
إإسهاماتهاء بحيث نكون قادرين على التمييز بين ما هو مفيدء وما هو ضار فى هذه التركة (" : 

وقد عمل ”فوكو" على توضيح كل من هذين البعدين. ففى عمله الأول نجده يصق . 
بعض من اتارها الضارةء وهو ما سنتطرق إليه كتمهيد لناقشة اإسهاماتها المهمة 
الباقية. هنا لابد من توضيح أن العقل الذى اثنى عليه التنوير الكانطى ليس بالضرورة 
عدوا لنا على نحو دائم» ولکنه أُیضًا لیس دائمًا صدیقنا. ویالتالی لا یجب ان نخشی 
أن بعرضنا نقدنا لإسهامات العقل إلى خطر الانجراف فى اللاعقلاترة "*) ٠‏ 

من أهم النقاط المحورية فى نقد فوكو للتنوير اعتقاده أن التتوير قد ساعد فى تشكيل, 
وصلاحدة هياكل السلطة التى كانت بالفعل معادية الحرية. ولكى تفهم كيف أخذ هذا التطور 
مجراه من الضرورى أن نقهم الطربقة التى تستخدم بها السلطة فى العالم الحديث. 

إن من يسيطرون على الآخرين قى المجتمع إنما يحققون انصياعا المعايير من 
خلال ابستخدامهم السلطة. فما هى رؤية فوكو للسلطة ؟ ") بالنسبة له يحقق الشخص 


)(*( خلافاً ل 'مارکیوز لا يتماهی آفوكو مع حركة سياسية معينة. إلا أن e‏ لام 
تفهم كممارسة. ينطاق تصور کهذا من تظرة جديدة إلى اتواطؤ بين العم والساطة ليزدى إلى رؤية 
التواصل. التعاقب, التفوذ. التضجعء من حيث أن دراسة تكوين الاختصاصات العلميه نكشقه على 
العكس. اتپا تتقدم خلال المتفاصلات. . اختلاقات المستویى» المتقاصلات والاتقطاعات. أن Deus ex ma- JÎ‏ 
2اط فى الجدلية تجد نفسها بلا قيمة وكذاك شأن صنوهاء الوعى- الذات: "ان جعل التحليل التاريخى 
خطاب المتواصل وحعل الوعى اليشرى موضوعاً لكل صيرورة وكل ممارسةء هما وجهان لنظام قكرى 
وأحد قافن فصدرر فا دحدود الكلية » والتورات قيهما ليست سوى عمليات وعى. انظر: شانليه. 
ص. ٥۹۰‏ . (المترجم) . 
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س" سلطة على الشخص ‏ ص" عندما يمكن ل "س" آن 'يحدد" سلوك ص" يدون 
استخداح قوة غاشمة. وفى العصر الحديث؛ ذلك العصر الذى يحتقى بالحرية 
الاتسانية؛ يعد استخدام القوة الغاشمة كوسيلة لتحقيق الانصياع لمعايير نمطية 
انتهاكا للالتزام بالحرية. فى مقابل ذلك تمارس السلطة عندما يصبح الأفراد "مغويين' 
edعuهn‏ بتكتيكات مختلفة للتحكم فى السلوك. التصرف بما تتطلبه المعايير النمطية. 
فى تلك الحالة من المفترض ان يمتلك الفرد دائمًا إمكانية التصرف على غير ما هو 
مفروض عليه. فسلطة "س" علی ”ص - ای عندما یجعل الأول الٹانی يتصرف كما 
بريد- دائمًا ما تكون مصاحبة بمفهوم أن بسلوك ”ص ليس قسرياً أو مجيراً عليه. 
ويقول فوكو هنا: ليس هناك ممارسة السلطة "بون رفض قوى أو عصيان "'") ' 

إذن فالمقارية الرئيسة لتحقيق سلطة على الأخرين يكون من خلال وسائل تغوى 
الثاس على العمل وقق ما يريد من هم فى السلطة بدون اللجوء الى القوة الغاشمة. 
وفی کتابه "الانضباط والعقاب" a٩ unis‏ ناماما -واتباعا لمسار تیتشه فى 
"صل الأخلاق" o Mra‏ yوەاھە‏ م ۲e‏ -() خامر فوکی أمل؛ من خلال تحلیله 
للعقاب؛ فى أن يبستعرض التكتيكات التى حلت محل القوة الغاشمة كأساس للسيطرة 
ليس فقط قى مؤسسات العقاب بل أيضاً فى مجالات كثيرة من الحياة اليومية. إذن فى 
هذه الحالة لا يمثل العقاب مجرد طريقة لمتع الجريمة بل لتشكيل الطريقة التى يقكر 
الناس ويعملون بها .('* ` 

جاتب كبير من رؤية قوكو للعقاب مرصود لتبيين الأثر الكامل للأخلاق 
البروتستانتية على التاس كما جاء عند "قيير". ققد كانت هذه الأخلاق؛ متلما رأمنا؛ 
أساسا لالتزام غير محدود بتدعيم معايير حياة العمل بغض النظر عن عدم الرضا 
المرتبط بهذا النشاط. وتشير وجهة نظر فوكو إلى أن هذا الهدف لم يمكن تحقيقه إلا 
بصيغه جديدة من العقاب وجدت مكانها فى العالم الحديث المستنير. فقد كان العقاب 
فى النظام ما قبل الحديث مشتملا على ألوان فظيعة من التعذيب مورست على 
الخاطئين فى محافل عامة. فكانت اطراف الناس تنتزع» وجلودهم تحرق بالرصاص 
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بعد مشاهدتهم ما بلقاه السجين من عذاب. فالآخرون يجب أن يروا ”العقاب لأنهم 


یجب أن یکونوا خائفین"* ' 


ولكن فى العالم المستتير نجد هذا التوع من العقاب مرقوضًا لأنه ينقى احترام 
آدمية الفرد واحترام الحدود القانونية التى يجب ان تراعى إذا كان لابد أن نبقى على 
آدمية الإنسان بسليمة دون أن تمس. لذلك صارت هناك اشكال مختلفة من العقاب له 
تعد مشتملة على ممارسة الألم على الجسد." فهذه الأشكال الجديدة لم تكن فى 
حاجة للجوء إلى تعذيب بدنى للسبطرة على التاس. فكيف تحقق هذا الهدف إذن؟ 

للإجابة على هذا السؤالء تتاول قوکو السجن النموذجی عند 'چيرمى بنتام -٣٥ل‏ 
Bentham‏ yصe‏ البانويتىكون Pan optîcon‏ * أو المشتمل الذی کان منظمًا علی شکل 
حلقة من الزنازين فى وسطها برج ألمراقبة حيث يمكن للحراس مراقبة كل سجين فى 
زنزانته. ومڻ ثم فجمیع السجناء فى جميع الأوقات يعرفون أنهم مراقبين من الحراس. 
مع ذلك كان كل فرد قى زنزانة غير مفتوحة على آی زنازين آخرى حيث يحرم كل 
سجين من ى اتصال بالسجناء الآخرين. وفى هذا المناخ يمكن الحراس مراقية كل 
سجين» لكن السجين ليس فى وضع يتيح له مطلقا التواصل مع اى قرد آخر. كما قال 
قوكو: السجين هو هدق العلومة وليس شخصنًا فى عملية الاتصال “)` 


ان تحدىق الحراس ينقل للسجين دائمًا أنه مشاهد» ومرصود» ومراقب. وهو الوضع 
الذى بمثل الأساس لسلطة الحارس على السجين لجعله ينصاع لقواعد الحياة داخل 


(+) يرى فوكو أن ما أحدث تغييرًا على الجزاء قى منعطف القرن هو مطابقة التظام القضائى لإوالية الحراسة 
وامراقبة واندماجهما معاً فى جهاز الدولة المتمركز؛ بل كذاك تركيز وتكوين بساسلة كاملة من المؤسسات 
(الموازية للمؤسسات الجزائية وغبر الجزائية احياتا) التى تقوم مقام نقطة الارتكاز والمواقع المتقدمة ُو 
الاشكال المخفضة بالنسبة للجهاز الأساسى. يخترق المجتمع بكامله نظام شامل الحراسة- الحجز متخذا 
اشكالاً تتراوح بين السجون الينية حسب مثال المشتمل ١٥ء‏ نام ه١۴۵‏ ومجتمعات الرعاية. انظر : "دروس 
میشیل قوکو" ترجمة محمد ميلاد» تويقال للنشر ,1۹۸۸(المترجم) . 
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السحن. ولكن كيف يوصل الحارس هذه الرسالة من خلال هذا التحديق وحده؟ لنتذكر أن 
السجین لیس اديه أى اتصال إتسانى مع أى سجين آخر. وفى غياب هذا التواصل يتمثل 
الصدر الوحيد للمساتدة 'الخارجية بالنسبة للسجين فى الحارس القابع فى برج المراقبة 
يحملق فيه دام ويرصد بسلوكه. وفى هذا الوضع يصبح السجين مثبتا بخنجر المراقبة كما 
لى كان الحارس يراقبه فى كل ثانية حتى وإن لم يكن الحارس موجودا بجسمه. وعلى اثر 
ذلك فقالحارس موجود دائمًا فى مخيلة السجين يعمل كضابط على أفكاره» ولا يمكن 
للسجين الهرب مطلقًا من وجود الحارس. هكذا الامرء ويتلك الطريقة تمارس السلطة على 
حياة السجين الذى يفعل كما يقال له كما لو كان ذلك على نحو طوعى دون إكراهء ويدون 
استخدام لقوة غاشمة لضمان الاتصياع. 

الهم من ذلك أن سجن البانويتيكون أو المشتمل لا يجب؛ حسب فوكو؛ أن "يفهه 
كمجرد بناية خبالية يل هو رسم تخطيطى ۳١وهال‏ لإحدى آليات السلطة مختصرة 
فى صيغتها التموذجية "(°) 

علارة على ان هذه التكتولوچية السياسية ونام طءءt‏ اiticaاoم‏ الحديدة 
تستخدم على مستوى المجتمع الحديث لفرض الانضباط, والنظام على التاس فى كل 
خطوات الحیاة.) فهی (أی التكنولوچية السياسية) تخدم فى إصلاح السجثاء 
وكذلك أيضا فى علاج المرضىء» وتعليم الأطفال فى المدارس وحصر حالات الجتون, 
والإشراف على العمال» وإجبار الشحاذين والمتسولين على العمل .. فأيتما كان 


(٭) بری فوکو أن السلطة فى كل مكانء وليست سيادة الدولةء والاطار الحقوقى القمعى أو هيمنة أقلية هى 
معطياتها الأوليةء بل ”اشكالها الأخبرة": السلطة قى كل مكانء ليس لأنها تملك امتياز تجميع كل شىء 
تحت لواء وحدتها التى لا تقهر» فى كل نقطةء او بالأحرى قى كل علاقة بين كل نقطة وأخرى. السلطة فى 
کل مکان: ليس معتى ذلك انها تشتمل الكل بل انها صادرة من كل مكان. و"ّالسلطة” بما لها من ديمومة 
وتكرار وتجميد واعادة انتاج ذاتىء ليست سوى الانتاج الاجمالى الذى يرتسم انطلاقاً من كل هذه 
الحركيات» سوى التسلسل المعتمد على كل منهاء والباحث قى المقابل عن تثبيتها...انها الاسم الذى يعطى 
اوضع استراتیجی معقد قى مجتمع معين." انظر شاتليه ص. ۸۹ » وأيضاً ص. ۹٤‏ . (المترجم) . 

(#*) يتوغل فوكو فى مجالات يتجاهلها دائماً الطم السياسى ليكشق من خلالها تقنيات التقويم. فيطل 
الانضباطء "هذا البناء السياسى التقصيلى. هذا التعليم للخضوع بواسطة جهاز من العقوبات الجزئة 
يراقب الزمن (تآخرء غياب» انقطاع عن المهام) والقاعلية (عدم انتباه اهمالء نقص فى الحماس)» وطريقة 
اللسلوك (عدم تهذيبه عدم طاعة). والخطابات (ثرثرة. وقاحة)ء والجسم (مواقف غير سلدمة حركات غر 
موافقة)ء والحياة الجنسية (عدم تواضع بذاءة). وغاية المراقبة والجزاء» فرض سلطة العرف معنوبا ومادساً. 
أن كل هذه المحارق علم المانء الطب التفسىء علم الجريمة علم الجنس» علم الاجتماع تستخدم فى آن 
واحد لإضقاء الشرعية وطرق استعمال السلطة. مرجع السابق. ص٠۸۷‏ . (المترجم) . 
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المرء يتعامل مع عدد من الأفراد ممن يجب أن تفرض عليهم مهمةء أو شكل معين من 
السلوك كان اإستخدام منظومة البانويتيكون أمرا واردا ."*) إن هذه المقارية إلى 
السلطة هى فى الحقيقة شکل من 'القسر اللطیف' ١٥آء۲عہء‏ ٥ا٤طںوالذی‏ يحكم 
العلاقات الاجتماعية الحديتة.") فمراقية الآخرين للتاس؛ أى مراقبة أولئك المتخذين 
مواقع السلطة الإشرافية على التاس قى مؤسسات المجتمع: حيث يعمل التاسء 
أو يحضرون المراسم الدينيةء أو يذهبون للمدرسةء تلك المراقبة هى التى تحدد المعايين 
التى على الجميع تدعيمها. وهذه المراقبة الى تمثل بذلا مستمرا لإدارة الناس 
والإشراف عليهم إنما تمارس على الناس سلطة تبدو كما لو كانت تايعة من داخلهم 
وأصبحت جز من ضمير كل شخص. فحيث يعى الفرد أنه قد ينتهك معايير المجتمع 
فهو لن بفعل ذلكء لأنه لا بريد أن يعيش شاعرا بالإدانة. وقد ذكر فوكو فى إشارته 
لهذه التجرية أن ما تم تطويره إذن لم يكن سوى تفنية كلية لترويضء» وإدارة الانسان 
human dressage‏ من خلال الموقع surveil ial jll «confinement jجzaJll «location‏ 
معمهاء الإشراف الدائم على السلوك. والمهام» باختصار كانت تقنية شاملة لإادارة لم 
یکن السجین سوی أحد ظواهرها "() ' 

إن مناقشة فوكو للسجناء إنما تجسد رؤيته القائلة إن المجتمعات يحكمها تقنيات 
مختلفة يقوم كل منها اتحقيق غايات معينة. فهناك تقنية تسمح للناس بانتاج البضانعء 
وتقنية خاصة بتحديد كيفية اإستخدام اللغةء وأخيرا هناك تلك التقنيات التى تمكن 
اليعض من تحديد الطريقة التى يقترض أن يعيش بها الآخرون. وهذا النمط الأخير 
الذى أشار اليه فوكى بتقنية الهيمنة ٢0ناaہiصەل‏ fه‏ uesوtechni‏ ¥ تخص ققط تجرية 
السجن بل أيضسًا الطريقة التى صدرت بها هذه التجرية إلى كثير من مجالات المجتمع 
خارج قضبان السجن بغرض الحفاظ على السيطرة المطلوية لقولبة حياة الناس (*) 

وقى حين تعد الصورة التى رسمها فوكو للمجتمع المدنى الحديث ناقدة للوقائع 
المهددة لحريةء فإنها فى الوقت نفسه لا تستبعد من مجال البحت مقارية أخرى لتشكيل 
الهوية. تلك المقارية التى توحى بأن الأفراد قى الواقع قد ينحتون هوية لأنقسهم 
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تفصع عن ذات مختافة ومضادة للفرد الذى يطابه المجتمع. واعتقد فوكو فى إمكانية 
اتيان تلك المحاولة من خلال تكنولوچية موجهة صوب اكتشاف» وصياغة الحقيقة 
المتعلقة بذاتية المرء.""" واقتراح هذه الاحتمالية يشير إلى أن فوكو كان قادرا على 
تحديد الاسهامات الايجابية لاتنوير خاصة فى أعماله اللاحقة؛ حيث اسبغ فوكو على 
التنوير؛ متلما ذكر الكسندر تيهاماس Leg ‘Alexander Nehamas‏ من الاحترام 
"الجدئ" إذا ما أحسن تأهيله: دافعا بأن المطلب الكلى للتنوير كما احتفى به كانط هو 
إدراك الحرية الكاملة للانسان التى كانت لا تزال قيد الإتماء."" ويالفعل أردف فوكو 
قائلا: "إننى لا أعرف ما إذا كان يجب أن يقال اليوم إن المهمة النقدية ما زالت تستلزم 
الإيمان بالتنويرء وإنتى مستمر فى الاعتقاد بأن هذه المهمة تتطلب العمل على قدم 
سان تی سا کا بای سیا خی سپا نی الا 

ما التضميتات السياسية لتكنولوجية فوكو الخاصة بتطوير الذات؟ لتناول هذه 
المسالة علينا أولا ان نحدد بوضوح ما يعتيه بالتكتولوىجية التى تمكننا من الإمساك 
بالحقيقة المتعلقة بذاتنا. 

ولکی نقدم مثالا على ما يقصده فوکو فى مناقشته لتقنيات تطوير الذات من 
الضرورى أن ننتقل إلى عمله "رعاية الذات' S٥۴‏ ط٤‏ ٌه ٥۲۴‏ ٣آ.‏ حیث ضرب قوکو 
فى هذا العمل مثالا بالفيلسوف الرواقی سينيكا" 6١4‏ الذى يسرد ثمط التأمل 
الذاتى «٥تاءمااهااعء‏ الذى كان العلامة الفارقة قى حباته )۹٩(‏ قکان سینیکا بیدا 
صباحه بإعداد نقفسه لهام اليوم» وذلك من خلال فحص هذه المهام» وفى المساء يراجم 
احداث اليوم المنقضى سائلاً نفسه عن العادات السيئة التى عالج نفسه منها فى ذلك 


اليوم» وعن مواطن الضعف فى شخصيته التى تمكن من مقاومتهاء وكيف يصبح من 
مختلف النواحى شخص أفضل أو لا بكون. 


وییتما هو یتامل ویتمعن فی ذاتهء نجده لا يقتصر فی رغبته على ايجاد الأهداف 
الشرعية لحياته» بل أيضا ”قواعد السلوك" اله ٤ه‏ وان التى من شانها أن 
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قواعد للسلوك تمكنتا من تحقيق غايات بعيتيها. فمن المقترض أن تكون التآملات حول 
الذات معتية كذلك بتمكيتنا من المحافظة على حروتنا ()' 

كيف يكون هذا ممكتًا؟ فى تأملنا لحياتنا واعتبارنا فى المسارات المختلفة الممكنة 
الحياة بما فى ذلك الرغيات» والعواطف المختلفة التى تحركتاء علينا الا نتقبل متها 
سوي تلك التى يمكتنا السيطرة علیها. ومن ثم فالتامل الذکی ٣٥نا‏ ماما ائھ یمیز 
بوضوح بين عواطف» ورغبات لنا سيطرة عليها وأخر لا نسيطر عليها. على بسبيل المثال 
لتفترض اتنا على علم بأته لكى تكون تاجحين فى نمط معين من العمل سيكون عليتا 
العمل بجدية شديدة. لثقترض أيضًا انتا تريد التحصل على بعض الوقت لتطوير 
جواتى أخرى فى حياتنا مثل تلك الجواتب الخاصة بالأصدقاءء والأسرةء ولكن بتأملتا 
فى حياتنا ندرك أنه يإضفاء أهمية شديدة على عملتا من الوارد أن يصير مستحوذا 
عليتا بحيث لا يمكتنا مطلقًا أن تشعر بالراحة فيما نقضيه من وقت مع الأصدقاءء 
والأسرة. فى تلك الحالة ستبداً فى مقاومة قضاء الوقت مع الأصدقاءء والأإسرة حتى 
وإن كتا تتوق إلى هذه الخبرة. وتتيجة لرد الفعل هذا فإننا تسخر حريتنا فى القيام بما 
يمدتا بالمتعة 

ولدرء هذه الحصلة ومن ثم تأمين حريتتا لايد أن تخطط للأمام عند تطوير 
استعداداتتا للعمل الذى تريد القيام بهء وذلك بإرساء عادات فى حياتنا تضمن لنا ألا 
نشعر مطلقًا يعدم الارتياح فيما يتعلق بقضاء بعض الوقت مع الأصدقاءء والأسرة. 
علارة على ذلك يجب علينا دائمًا أن ترصد حياتتا لنتأكد أننا لم نسمح لأنفستا العزوف 
عن مسار ما زال مفقتوحا أمام جميع رغباتتا المشروعة. إن فوكو يشير إلى نشاط 
التأمل الذاتى يصفته نوعا من 'المراجعة الإرادية“ سwەاvءr administrative‏ التی تقوم 
من خلالها بتقييم مستمر لسلوكتاء وذلك بنية التأكد من أتنا لا تفقد السيطرة 
الأساسية اللازمة المحافظة على مسار ييقى ما نريد تتبعه من إمكانات قيد الحياة.(*) 
فمن خلال مراقبة أتفسنا بعنايةء وكذلك الاعتراف الصادق بالعواقب السلبية لحريتنا 
فی انتحاء مسارات معيتة فى الحياة, أو عدم اتباع مسارات آخرء إتما تتأكد من 
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نتا لا تقع فی مواقف تخسر فیها حریتتا فى توجيه حیاتنا يقول فوكو: إن هذه 
المراقبة هى اختبار للسلطة وضمان للحرية: إنها طريقة للتأكد الدائم من أن المرء لن 
یصبح متورطًا فیما لا یندرج تحت سیطرته." فعلی المرء آلا يتقبل سوی ما يمكن ان 
يستند إلى حريته الشخصية واختياره العقلى كدوافع فى حياته.") أو فى مقام آخر 
وفى التحدث عن دروس الرواقيين فيما يتعلق بالذات يقول فوكو: إن تجرية الذات 
لست؛ حسب الرواقيين؛ اكتشاقا لحقيقة مخقية داخل التقس يل هى محارولة لتحدرد 
ما يمكن للمرء أن يفعله وما لا يمكن أن يفعله بما لديه من حرية () : 

وقد يبدو أبضسًا أن هناك عنصرا ساسا فى اتياع هذا المسار من السلوك» وهو 
أن نكون معتيين دائمًا بالتمييز بين الأوضاع التى تقف فيها الظروف دون اتياع 
امكانات بعيتهاء وبين تلك الأوضاع التى يقتصر دور الظروف فيها على إيداء بعض 
العوائق أمام ما يروق لنا من إمكانات. ونحن إذ تعتنى بأنفستا إنما نصون حريتتا 
بدون االجوء إلى قلب تلك الظروف التى قد لا تتأثر بتا. فمقاومة الظروف التى لا تتيح 
أية فرصة التجاح تستتفذ كامل طاقتتاء وانتباهناء ويالتالى فنحن إذ تفعل هذا إتما 
تفقد الحرية فى اتباع عناصر أخرى من الحياة تريدها بالفعل ويدرجة كبيرة. فى 
المقايلء ومع تلك الظروف التى تقتصر على إيداء العقبات أمامناء ستحاول التغلب عليها 
بأساليب خلاقةء وإذا تجحنا فتحن بلا شك نصون ونوسع من حريتناء وكرامتتا. 

فالعناية بالذات عند فوکى مما كانت عتد تيتشه هى اتبا ع لتموذج الفتان۔ ويما 
أن المشروعات الخلاقة بالنسبة للفنان لا تحدت إلا فى الزمان والتاريخ » فإن غاية 
الفتان محدودة بالظروف, ولیس کل ما يتخیله الفنان أو يريد أن يدركه سيكون ممكتًا 
فى ظل واقع كابح لحياته." لكن القنان فى صياغته المشروعات يقوم بدفع الظروف 
إلى أقصاهاء وذلك بالإشارة إلى أن تلك الإمكانات تبدو غير متاحة بواسطة الظروف 
الحاليةء مظهرا الطريقة التى.يمكن بها إدراك تلك الامكانات حتى فى اطار هذه 
الظروف. هذا هى ما يجعل من لوحه الفتان أو مقطوعته الموسيقية شينًا غاية فى التفرد 
والتحرر. بالمثل ستجد الشخص اللتزم بالنظام الأخلاقى المصاحب للعتاية بالذات هو 
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فرد يعرق كيف يمكن الترتيبات فى المجتمع أن تحرم المرء مما يأمل فيه من فرص 
ولكن بتأمله فى ذاته وإعادة ترتيبه للعلاقات بين الأبعاد المختافة للحياة قد يجد المرء 
طريقة لإنجاز تلك الإمكانات بأى شكل كان» حيث يحرر تفسه من الظروق التى ما أن 
ظلت جاثمة فستقمع حياته. 

لقد دقع فوكو فى كتابه ”العناية بالذات" بآن المقارية التى اتخذها تتيح للأقرأد 
ارساء قاعدة ل ”فن الوجود' ١۲٣۵اءا×ه‏ ٤ہ‏ ٤۲ھ‏ فى ظل النظام الأخلاقیى 'للتحكم فى 
الذات.""" وللتفكير فى هته الملصطاحات علينا أن نكون على دراية وإحاطة بأنه فى 
وضع استراتیچيات لتحقيق الأهداف سيكون هناك مزيد من الأهداف تفوق تلك 
الموجودة أصلًا. بالإضافة الى آنه فى تتبعنا لأهدافنا عليتا إيجاد الطرق التى نصون 
بها حريتنا فى تضمين حياتتا الكثير من إمكانات الاختيارء وذلك بعدم الوقوع فى 
موقف بتحدد قيه سلوكنا بفعل الظروف أو المشاعر التى ليس لنا سيطرة عليها. هنا 
يدور "فن الوجود" حول مسالة الذات: فى استقلالهاء وعدم استقلالهاء فى شكلها 
الشامل» وفى صلتها التى يمكنها- بل يجب- أن تقيمها مع الآخرين» حول تلك 
الإجراءات التى تمارس من خلالها سيطرتها على تفسها (") . وعندما يتقن القرد 
ويتمكن من تقنية العناية بالذات فهو لا يصير بعد ذلك شخصًا معتمداء يل يصبح حرا 
تماسًا فی رسم حیاته بالطرق التی تمکنه من تحقیق وجود ثری ومجید: حياة تشتمل 
على كثير من الإمكاتات التى يأمل المرء فى إدراكها. 

إن هذا النوع من إتقان الذات ای٣‏ ۴آمء؛ الذی بشبر اليه قوکو كشىء 
أساسىء ويريطه بالممارسات الرواقية ءهءتاءة۲م ٥اهS؛‏ يمكن أن يرى على أنه قد 
صار حرْءٌ من الحياة الأخلاقية المسيحية فى القرنين السادس عشر والسايع عشر. 
وياعتناق المسيحية هنا "لقاريات رواقيةء فهى تدعو إلى انخراط التاس فى التامل 
الذاتى" أو ”المراجعات الإدارية" بنبة اكتشاف حدود حرياتهم. مع ذلكء يشير قوكو إلى 
أنه ينما أرادت مسيحية القرن السابع عشر استخدام هذه الممارسات لبناء شعور 


متزايد من الاعتماد على الله فإن الرواقيين وّفوكق (الذى يدعم رؤيتهم) يريدون 
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استخدام تكتيكات أو فتون اتقان الذات لتحقيق السيادة على النقس بحيث يصبح 
ألمرة غر فة علی شىء =( 

تعد التشعبات السياسية الخاصة بالمجتمع فى الشخصية الرواقية عند فوكو 
واضحة فى حد ذاتها. إته ذاك الشخص الذى يقف فوق الجميع؛ مثل الروح الحر عند 
نيتشه؛ موجها إلى الجميم بيانًا بالحاجة إلى صياغة المرء لحياته الخاصة رغما عن ذلك 
الققص الحدیدی موه |۴٠١‏ الذى يسعى إلى إخضاعتا كابدة عناء الهمنة throes of‏ 
اeمmiك.‏ علاوة على ذلك ويناءٌ على هذه الرؤية فى العتاية بالذات» يصبح النشاط 
الأساسى الذى يجب على السياسة أن تحميه هو قدرة الأقراد على التعبير والإقصاح 
عن الحقيقة حيال أنفسهم. هل لهذه الرؤية فى السياسة أن تتصف بما يكفى من 
التفتح لتدعيم ذلك التوع من المجتمع المدنى الذى زعم كانط بضرورته اأتعحزيز رؤيته فى 
التو 

کان ل ”فوكو" أن يسال أولاً ما إذا كان مفهوم المجتمع المدثى يمكن أن يساهه 
فى العناية بالذات أم لا. وهو يشير إلى أن المجتمع المدتى فى بدايته أواخر القرن 
الثامن عشر كان متصورا كحيز مستقل قام بمعارضة سلطه الدولةء والتالى سم 
للأقراد؛ وفى الغالب تحت مسمى الحرية الاقتصادية؛ بدرجة من الاستقلال عن تدخلات 
الدولة قى حياتهم۔ تشير هذه الرؤية إلى أن الحيز المستقل للمجتمع المدنى إنما يرمز 
الى الحريةء والمبادرة فى حين ترمز الدولة فى المجتمع المدنى إلى سيطرة سلطوية. 
ويالتالى فان الحميز المستقل للمجتمع المدنى يمثل قوة للخيرء بيتما تمثل الدولة قوة 
للش ٠)١١‏ 

إلا أن هذا التصوير يعد بالنسبة ل فوك" تصويرا رمزيًا إلى حد كبيرء وقد 
يخفى حقيقة تغلغل السلطة فى الحيز المستقل للمجتمع المدنى بطرق قد تكون ضارة 
يالناس. ويشير فوكو إلى أن حتى الحيز المستقل للمجتمع المدنى من شأنه أن يرسى 
علاقة سلطوية بين الأفراد وبين المجتمع المدنى. والسؤال الذى قد يرغب المرء فى طرحه 
هنا يتعلق بكيفية الحد من تأثير السلطة » لأن كل علاقة بالسلطة؛ حسب فوكو؛ ليست 
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سيئة فى حد ذاتهاء ولكنها فى الحقيقة يكتنفها دائمًا الخطر."") حيث من الضرورى 
أن نفحص بعناية علاقات السلطة التى قد تظهر فى الحيز المستقل للمجتمع المدنى 
لتحديد ما إذا كانت ضارة فى حقيقتها آم #ء وكيف يمكن أعادة ترتيبها أو تنظيمها 
إذا ما ثبت ضررها؟ هذا بالضبط ما بسعى قوكو إلى القيام به من خلال كل أعمالهء 
فالسلطة عنده تتغلغل فى المجتمع من خلال ما تقرضه على الناس من طرق فى القهه. 
والقعل» والعيش على غرار ما تتاوله فوك قى إشارته لنموڌج السجن عند ينتام. 
والمجتمع بهذا إنما ينكر على التاس حريتهم بمطالبته إياهم العيش فى حالة من 
المراقبة الدائمة أو المستمرة تظهر فى شكل التحديق من قيل أقلية متسلطة تعتلى 
حياتهم وتديرها . 

ومن هنا كان لؤيدى المجتمع المدتى الذين ناقشناهم قى هذا الكتاب أن يجعلوا 
من أهمية المجتمع المدنى قى تآمين الحقوق الأساسية تيمة محورية فى طروحاتهم. وقى 
سبيل ذلك لم يكن قصدنا فقط القول بأن المجتمع المدنى يشير إلى حيز مستقل بقق 
كمصد آمام الدولةء بل إن هذا المجتمع المدنى ويالدرجة تفسها من الأهميةء يمثل بيئة 
أخلاقية تسعى لتأمين الحرية الفرديةء فى حين تمنح فى الوقت تفسه احترامًا لتلك 
القيود الضرورية او الفضائل المدنية التى من شانها تحقيق مثل هذه الحرية. ومن ثه 
تت أن کون زاش دا أن هتاك عدة طرق يمكن من خلالها إعلاء الحرية قى مجتمع 
مدنى. ليست الدولة وحدها فى المجتمع المدتى هى الطلوية لحماية حقوق الأقرادء بل 
لابد أيضًا من أن يكون هناك احترام لعدة فقضائل مدنية من قبيل التسامحء والاحتراء 
المتبادل التى تساعد على تنفيذ الالتزام بالحرية. 

ونظرا لكون الحرية عنصرا أساسيا للانخراط فى تقنيات العناية بالذات» فسييدو 
أن المجتمع المدتى الذى يصون تلك الحرية إتما يمثل أساسسًا ضروريًا ولازمًا بالنسبة 
للذات عند قوكو. وكذلك قد يكون الأمر أن ما يمثل بالنسبة للمجتمع المدنى محورا 
أساسيا متمثلا فى الفضيلة المدنية اللازمة قد يجده فوكو تعبيرا إضافيا عن نوع 
السلطة التى تحرم المرء من فرصة إظهار العتاية بالذات. ومن ثم يصبح السرال متمثلاً 
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فيما اذا كان فوكو سيمنح مكانة للفضائل المدنية للمجتمع المدنى كوسائل أحماية 
الحقوق للجميع أم لا؟ فالمجتمع المدتى كما نعرف إنما يعتمد على هذه الإمكانية. 
ويالتالى هل سيكون هتاك التزام عام بالتسامح» والاحترام المتبادل على سبيل المثالء 
آو هل ستكون هذه القيم موضع شجب كما كانت عند نيتشه الذى ريطها بقيم العبيدء 
ويالتالى بنظام مدمر لإرادة القوة؟ 

أو انضع السؤال بطريقة أخرى: هل يمكن ل "فوك" أن يتسامع مع المجتمع 
المدنى أكثر من تيتشه»ء حتى ولو بدا من الواضح تماما أن فوکو؛ مثل کائط؛ سىكون 
فى حاجة إلى مجتمع مدنى لتأمين العناية بالذات؟ 
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~٩‏ العام والخاص 


أظهرت المناقشات التى دارت حول المجتمع المدنى فى الجزء الأخير من هذا 
الكتاب توترا مستمرا بين الفرد كصاحب حقوق؛ يمتلك الحرية فى تحديد طريقته قى 
الحباة؛ والفرد كمواطن علبه الامتخال لا تطرحه معابير القفضللة المدتية من توحده 
ااا بالضاف آل ما ار الد هة ار دن یجو عاج موجن ایس فوا 
الأقراد حياتهم. ولا هناك المجال العام ادع cااطسم‏ 0طاء عالم مشترك سواء كان 
متمثلا فى السوق» أو مكان العمل» أو الوضع السياسى. حيث نجد الأفراد فى هذا 
امجال العام يتفاعلون مع بعضهم البعض للشراء أو البيع» لكسب العيش أو المساعدة 
فى وضع سياسة عامة. انا هناك المجال الخاص ٣‏ اھا ٥٤ہام‏ eطا‏ الذی یتمتل قی 
محبط الأصدقاءء والأسرةء والدينء والعلاقات الجتسيةء والجمعيات الطوعية . 


وعتدما يدخل الأفراد المجال العام لمتابعة ما يضعونه لأنفسهم من غاياتء فقد 
يحملون معهم ما يتتمى إلى المجال الخاص من قيم يروجون لها ويعلون من شانها 
بشكل أو بآخر فى المحيط العام. ققى العمل على سبيل المثالء قد يطلب الآقراد 
إجازات لقضاء أعياد دينية. أو نهم عتدما يتناولون فيما بينهم مسائل سياسية قد 
يآخذون مواققف تتم عن توجهات أخلاقية تعلموها فى ديانتهم. فتلك الفئة من التاس 
الذين قد تطالبهم تقاليدهم الدينية بالتنصل من الإجهاض,ء قد يتبنون هذا الموقف قى 
إطار سياسى عندما تطرح بسياسة الاجهاض للمناقشة. ولاريب أن طبيعة القصل بين 
العام والخاص the public/private dicho t٥٣‏ تتمثل فی آن الاقراد عليهم الرضوخ 
لحكم معايير عامة مشتركة قابلة التطبيق على جميع المواطنين بغض النظر عن قيمهم 
الخاصة. ومن ثم فبحكم هذا الالتزام لايد للأشخاص أن بتقبلوا وجود حدود على 
مدی تشدیدهم على قيمهم الخاصة داخل المجال العام. فامجتمع المدنى» على سبيل 
المثال» قد لا يستطيع حماية حقوق الجميعء إذا ما تم فرض ديانة واحدة على جميع 
أعضاء المجتمع. فرغم انه قد يكون ممكتًا لأحد الأشخاص أن يروج داخل المجال 
العام لإحدى توجهاته الدينية الخاصة بصدد قضية الإجهاضء قلن يكون من المقبول 
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مطالبة الدولة؛ كجزء من هذا الجهد؛ بأن تجعل من أحد الأديان دينًا بسائدا على 
جميع المواطنين. وأخيرا فإن علاقات العام والخاص فى المجتمع المدنى تفترض أن 
العالم الخاص يجب أن يعلم الناس احترام معايير الحياة العامة. فيجب التشديد على 
والجماعات, والجمعيات التى يتم الدخول إليها طوعا. 

فالقصل بين العام والخأاص عندما ندرك كعلاقة تحول دون مشاركة الأفراد 
الكاملة فى المجتمع فإن هذا الفصل يصبح مرتبطًا بالظلمء وعدم الإتنصاق. 
ومناقشتنا للحركة النسائية فى هذا الفصلء مثل مناقشتنا للماركسية فى الفصل 
الرابع عشرء بستقوم بالتحقيق فى ذلك الزعم القائل بأن المجال الخاص فى المجتمع 
المدنى قائم على استبعاد فئات بأكملها من المجال العام: فى حالة الحركة النسائية 
نجد الفكة المستعدة هى النساء»ء والسبب فى ذلك هو النوع ۵6۲١و‏ وفى حالة 
اللاركسية كان المستبعدون هم العمالء والسبب هو الطيقة ككهاء. 


- إسكات النساء 


تقف معظم البحوث التى كتبت إبان السنوات الأخيرة فى تاريخ النظرية 
السياسية على إظهار الطريقة التى تصاغ بها العلاقات بين المجالين العام والخاص - 
فى تاريخ النظرية السياسية - لتنفى عن النساء قرصتهن فى المشاركة الكاملة فى 
المحال العام. فقى كتابها ”الرجل العام والرÎة‏ اlلi|ص" Public Man, Private Wom-‏ 
۴ تقول چين بيتك الشتاين' Bethke Elst‏ eanل:‏ إن تاریخ التفکیر السیاسی 
يظهر إلى حد كبير وجود التزام من جانب المقكرين السياسيين برفض الاعتراف بها 
النساء من مكانة شرعية فى المجال العام. ويبين هذا التحليل لتاريخ النظرية 
السياسية كيف أن النساء - فى إطار النظرية السياسية - قد تم تسكينهم فى المجال 
الخاص بحيث ارتبطن دائما "بالنشاط الجنسى لاااهس×هء. ومعدلات الرلادة yااهاهم.‏ 
والجسد (صور من التدنس والتحريم» ورؤى من الاعتمادء وقلة الحيلةء 
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والهشاشة)./ قى المقابل لا يخول المجال العام النساء أية قدرة على المشاركة 
الكاملة كشخصيات مساوية الرجال. فالحقيقة أن المجال العام ييدى ميلا تحو تعريق» 
بل وتقييد المجال الخاص بطريقة تصبح بها أصوات النساء غير مسموعة فى العالم 
السياسى. 'والسياسة فى جزء منها تمثل دقاعا محكمًا ضد قوة جذى المجال 
الخاصء وإغواء اليعد الأسرى اةااسه؟ اه ١إا‏ مطاء واستتهاض القوة النسورة"( 

ولا شك أن التطبيقات السياسية المتعلقة بالمرآة فى هذه الرؤبة لا يمكن 
إخطاؤها. حيث يفترض أن يكون المجتمع المدنى يمثابة العقد الذى يمنح نفس الحقوق 
لجميع المواطننن. ولكن على قراءة كارول بيیتمان ۴a٤ ٣2١‏ مeاCaro‏ ألعقد 
الاجتماعى الذى وضعه مفكرو امجتمع الحديث المجتمع مدنى؛ فإن هذا الأخير قد 
تمت صیاغته فى الواقع كعقد بين الرجالء عقد Îآخو” fraternal contract‏ قتي 
النساء عن أى دور مهم فى المجال العام ويحدد حياتهن كشاغلات لعلاقة آقل شات 
بالرجال من الثاحية السياسية: والاجتماعية والاقتصادية.0) إته عقد يكرس فى 
حوهره وا من اليطريركية ۷٢ء‏ ءهاءاةم. والتی سترد یصددھها تفاصیل اکتر قی 
الجزئية الرايعة من هذا الفصل عند مناقشتنا لكتاب آخر من كتب 'بيتمان" المؤثرة 
وهو كتاب ”العقد الجنس "() .The Sexual Contract‏ 

وقبل الانتقال الى هذه المهمة من المستحسن أن نقدم مزيدا من التقاصيل حول 
الطريقة التى تدرك بها الكاتيات النسائيات ما تم من صياغة مفهوم المجال العام من 
خلال تقاليد النظرية السياسية. وفى سبيل هذا أردنا مناقشة اثتين من المفكرين 
اللذين يمثلان أهمية قاعدية لفكرة المجتمع المدنى» وهما ”هيجل» وّجون ستيورات 
مل". فالنقد النسائى الذى نورده هنا لهذين الكاتبين يعد ذا أهمية خاصةء وذلك لأنه 
بين كيف أنه حتى المقكرون الذين التزموا بفكرة منح حقوق متساوية للجميع- مما 
يجب بالطيع على مؤيدى المجتمع المدتى أن يفعلوا- يمكن أن ينتهوا إلى تبنى مفهوم 
عن دور النساء فى المجتمع يتكر عليهن حصة ملائمة فى المجال العام بحيث يمكنهن 
الإفادة الكاملة من هذه الحقرق. 
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۴۳ - النظرية السياسية والنقد النسائى: هيجل › ومل 


فی كتابه 'فلسفة الحق ۸۲وا ئه وطمموەاآط۴ ذكر هيجل ان "مصير المراة 
ماله فى الأسرةء وأن ”الإخلاص للأسرة هى الاطار الاخلاقى لعقلها.") هذا ما يعتى 
عند 'إلشتاين" أن الرجل فقط عتد "هيجل“ فى إطار العلاقة بين الزوج والزوجة؛ هو 
القادر على الاندماج بصورة كاملة فى الاطار العقلى للدولةء بما فى ذلك الهياكل 
العامة مثل الاقتصاد» والنقايات. وهذه الحقيقة إتما تمكّن الرجال من دخول المحال 
العام كفاعلينء وتشطاء سياسيينء وأشخاص يسعون إلى تحقيق غايات ذاتية. فى 
حين تقتقد النساء فى الجاتب الآخر إلى فرصة مماة لأن هويتهن قد تموضعتء 
وقامت إلى حد كبير على متطلبات الدور الذى تقلدنه كزوجاتء وأمهات" فهن 
لا يتمتعن بشأو آخلاقى إلا بقدر كوتهن زوجات» وأمهات يساهمن فى مشاركة 
أزواجهن,؛ وآبنائهن فى العالم العام للمجتمع المدنى. فقيمة المرأة إتما تتيثق عن 
ارتباطها بالرجل الذى سمح لها بآداء دور الزوجةء والأم. ويالتالى فإن التساء لسن 
قادرات أو حتى مهتمات يالإفصاح عن مصالحهن كشخصيات يتمتعن بخصوصية. 
ويسعين للدخول إلى العالم العام للعملء والسياسة فى سبيل إتجاز تلك المصالح. 

بتاء على هذه الرؤية يتضح أن التساء موجودات لمساعدةء ومساندة الرجال فى 
دخولهم العالم العام» والاتخراط فى كثير من الأنشطة المتاحة هتاك. فى حين سيدو 
الأمر آقل ملائمة بالنسبة للنساء أن يأخذن دورا مماثلاً للرجال. كما أن مسالة ما إذا 
کان يجب آن يحصلن على دور مماثل لدور الرجال لا نجدها مطروحة فی نظام تَوْخذ 
فيه مسالة كون النساء لا يحتجن أو يطالين بمثل هذا الدور كقضية مسلم بها 
والحقيقة آنه بتعريف المجتمع على طريقة "هيجل" # تصيح مسالة توسيع المجال العاح 
مام التساء ذات أهميةء أو اهتمام أساسى. 

اما چون ستيورات مل" فكان موقفه أن التساء لايد أن يمتحن الفرصة 
للمشاركة فى المجال العام مثلهن مثل الرجال. وقد دفع فى مقالته "إخضاع النساء" 
subjection of Women‏ بان مید المساواة "الذى ١#‏ يعترف بأية سلطةء أو امتياز من 
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ناحيةء ولا بأنعدام القدرة من تاحية اخرى" يجب أن يكون بمثابة القاعدة الأساسية 
لتنظيم العلاقات بين الجتسين ) . مع ذلك فالتساء؛ حسب ”مل تُعاملنْ كالجوارى 
إلى حد کبیرء حیٹ یتصرف الرجال کما لو کانوا أسیادا علیھن۔ ففی حبن الغیت 
العبودية وسط الرجال نجدها وسط النساء وقد تحولت شيئًا فشيئًا إلى صيغة من 
التبعية أكثر لطقا.") فإخضاع التساء مكرس من خلال نظام من العلاقات 
الاجتماعية والسيطرة تتمثل بؤرته فى الأسرة التى تصمم- وحفاظًا على سيطرة 
الرجل- "كمدرسة للاستبداد" تتغذى فيها فضائل, بل أيًا شرور الحكم المطلق 
بشكل وامسع'. وهذا الوضع بما يتسم به مسن غياب لتعليم القيم الديمقراطية 
للأطفالء لا يقوم بإعاقة التقدم نحو الديمقراطية فى المجتمع ككل وحسب(': يل 
كذلك یقضی على آمال النساء فی تطور ثقافی كامل محولا إياهن إلى أشخاص 
يفصحن عن 'وهنء وطفولة فى الشخصية" . كما أن هذا الظرق يعد ضارا أيضنً 
بالرجال لآنه عندما يتزوج رجل من امرأة تتصف "بذكاء أقل" سيجدها يمثابة الحمل 
ميت اواس 4ممك او ريما أسو من الحمل الميت» حيث تكون عائقًا أمام آى 
طموح اديه فى أن بكون أآفضل مما يطالبه به الرى العام" . فالزيجة الصالحة بين 
طرفين متساويين تسمح بلا شك بوجود احترام متبادل» وذلك لآن كلا من الطرفين 
یری الآخر كمساهم فى تطوير القدرات العليا لكل متها 9 . 

فلايد أن يكون الهدف الرئيسى المجتمع؛ بالتسبة ل "مل» ومثلما رأيتا فى كتايه 
بصدد الحربة" لا#۲طنا 0١‏ هو تأمين الحرية لكل شخص,)» لأن المرء لا بمكته الارتقاء 
إلى حالة الكائن الأخلاقى الروحانى الاجتماعى إلا فقط بصفته شخصاً حراً." وإذا 
كان لهذا الهدف أن يتحقق التساء» والرجال معا فلابد للمرأًة أن تعامل على تحو 


weight )±(‏ لمعل هو حمل او ثقل الشحخص أو الشىء الذى لا بستطيع ان يتحرك بنقسه. وهو مصطاح 
أحياتاً ما يكون مرادفاً ل 4۵٠ا ٥4۵‏ الذى يعثى الحمل الساكن: حمل غير قابل التغيير من حيث الموقع 
أى المقدار كالحمل التاشيء عن ثقل المواد المستخدمة قى انشاء السقف او الجسر. انظر |٣-‏ موفCamb‏ 
temational Dic tionary of English, Cambridge University Press‏ 140« انشا المورد قأموس 
إنجليزى عريىدار الطم الاين ٠٠١١‏ (المترجم) . 
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متساو مع الرجل.(” أ وقد اقترح "مل" أن النساء يجب أن يكن قادرات على المشاركة 
فى الحياة العامةء ويتنخرطن قى الشئون» والمهن العامة. ولکن فی حين داقع "مل" 
عن موققه هذاء ققد أقتنع كذلك » وفى الوقت نفسه » بآنه لايد أن يكون للتساء حق 
البقاء فى المنزلء وتدعيم الأدوار التقليدية للزوىجةء والأم. والحقيقة أن اختيار الزواج؛ 
حسب ”ملء إتما يشير إلى أن المراة تقوم باختيار إدارة المنزلء وتكوين أسرة كمطلب 
أول بقوم على بذلها طوال ما يقتضيه هذا الغرض من سنوات ا ر 
لا تتبرا فقط من الأهدافه والمناصب الأخرى بل من جميع ما لا و يتسق مع متطلبات 
هذا الدرر ¥ 

تتتقد ”سوزان مولإر أوكين" 0)i‏ إمااN0‏ مaوںS‏ تقديم ”مل لهذه الرؤية 
لا تفترضه من ”عدم إمكانية التغيير فى اليناء الأسرى". فهى تدفع بأن مل" قد فشل 
فى مناقشة صدى البناء الأسرى على حياة النساء وهذا الإخفاق إنما 'يشكل قجوة 
فى هذا الفكر النسائىء الأمر الذى تسعى الحركة النسائية الحالية لمعالجته") . 
فالمسالة ذات الأهمية عند "وكين" آنه رغم قبول "مل" لفكرة ان النساء لايد أن يكن 
قانزات غلى #عيم افضهن ايء افو قد رقن فى كتابه إستباة الفدا هكر 
"أنهن يجب أن يفعلن ذلك» وذلك لأنه شعر أن هذه الممارسة من شأنها الاضرار 
بقدرة التساء على أداء أدوارهن كزوجات» وأمهات. علارة على أنه رغم ادراك "مل" أن 
الأسرة تقف حائلا بين المرأةء وتحقيقها للنجاح المهنىء فقد ”تغاضى عن مسالة 
استمرار وجود هذا الحائل بالنسية خظم التساء. فهو لا يناقشء على سبيل المثالء 
المشاركة فى الواجبات المنزلية كطريقة لتمكين النساء من دخول المجال العاء.0) 
ورغم إشارته إلى ضرورة المشاركة الكاملة من قبل النساء فى الحياة العامةء قإن 
"وكين تزعم بأن قبوله للأطر الأسرية التقليدية تضع حدودا خطيرة على مدى إمكانيته 
فى تطبيق مبادئالحرية والمساراة على النساء المتزوجات . ويطريقة مماثقةء تشير 
إاشتاين إلى أن المساواة التى راود "مل" الأمل فى إنتاجها داخل الأسرة لا يمكن لها 
ان تتحقق طالما أنه اعتنق 'رؤية تقليدية للعمل داخل الأسرة قائمة على أن يكون 
الذكور قاعلينء وعاملين خارج المنزل "). 
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وحتى بالنسبة لمفكر من طراز مل الذى أراد أن يقود المرأة إلى طريق المجال 
العام كطرق متساو مع الرجل تبقى المشكلة الرئيسة التى لم يتطرق إليها مل هى 
الحاجة إلى إعادة تشكيل المجال الخاص بطريقة تتيع المرأة المشاركة الكاملة فى 
المجتمع. والافتقاد المماثل للاهتمام بالأسرة فى مجتمعتا اليوم قد يؤدى إلى التتيجة 
نفسها بالنسبة للمرأة. خاصة أن وضع الأسرة بدلا من ان يكون مكانًا قائمًا على 
المشاركة قى الواجبات بحيث يمكن اكل طرف راشد أن يشارك فى الحياة العامة 
هاهو يصير حائلاً دون وصول المراة الى هذا المجال العام. ولسوء الحظ قإن 
ال ات ال اا نك امن اتال ل وهل ك ان اعد اقرا 
المعاصرين على تكوين الفهم السليم لهذه الاوضاع» ويالتالى نقدها. وهذا هو بالضبط 
السيب فى أن تكون الانتقادات النسائية التى وجهت لكتاب مثل تمل » وآهيجل" على 
درجة كبيرة من الأهمية. فنحن من خلال المنظور النسائى يمكننا آن نضع آيدينا على 
كيفية إخفاق المجتمع المانى الحديث فى مسايرة التزامه بإعلاء المساواة بالنسبة 
النساء والنتيجة أننا تعد فى وضع أفضل لاقتراح العلاج. وفيما يلى فى الجزئية 
التالية؛ وياستخدام المنظور النسائى؛ نناقش العقد الجنسى ل ”بيتمان"» وفى الجزئيات 
التالية نناقش؛ ومرة أخرى باستخدام هذا المنظور؛ مناح مختلفة لتحقيق مجال عام 
يتسع للنساء كأطراف متساويةء ومجال خاص يدعم هذا المسعى. 


؛-بيتمان وأوكين بصدد البطريركية 

إن الحجج التى قدمها كل من "هيجل'» وٴمل" إتما تشير إلى عجز عن المعالجة 
الفعالة لا اإسمته "بيتمان" ب العقد الجنسى o١١‏ امu»مء‏ ؛ ذلك الظرف الذی 
ترمز إليه السلطة البطريركية أو الآبوبة الرجل على النساء. حيث إن الرجال فى 
إرسائهم المجتمع المدنى إتما يفطون ذلك من منظور يوحى بأن النساء ليس لديهن 
نفس "الخواص والقدرات" التى الرجل. وهم يستخدمون هذه الحجة فى سبيل إرساء 
مجتمع يضمن لهم حرية مدنيةء أو حقوقا أساسية. فى حين تصبح النساء خاضعات 
لسلطة الرجال الأبوية ") . ونتيجة لهذا السعى تفوت النساء الحقوق تفسها التى 
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يحصل عليها الرجال. وفى هذه الجزئية بستعرض بعض التفاصيل من العقد الجنسى, 
وذلك ولا من خلال الإشارة إلى عناصر رؤية "بيتمان" لهذا العقدء ثم الانتقال إلى 
مثاقشة ما طرحته ‏ وك" من بيان حول هذه المشكلة. 

بالنسبة ل "بيتمان" هناك تقسيم جنسى العمل فى مجتمع مدتى تحكمه الشرائع 
البطريركية. ففى متاقشتها اطبيعة العمل» على سبيل المثالء تدقع بيتمان بأن التساء 
فى التظام البطريركى الحديث يصبحن تابعات للرجال. والعلامة الأرلى على هذا القول 
تجدها فى حصول التساء على سبل عيشهن من أزواج_هن. فالمرأة تعتمد 
ما يجود به زوجهاء ولا يسعها فى ذلك إلا مجرد السعى لأآن يكون لها سيد خير" . 
وهذه العلاقة نجدها راضحة فى المجتمع يأسره. فالحقيقة أنه فى الإطار الحديث 
للمجتمع المدنى ورغم ما يمتلكه النساء من مكانة قضائية مساوية لكانة الرجال فهن 
لا يتمتعن بالمكاة أى الفرصة تفسها التى للعمال الذكور. فمعظم الرجال يمكتهم 
الدخول إلى سوق العمل كعمال أحرار ليبيعوا قوة عملهم تظير أعلى قيمة معروضة. 
لكن العاملة غير الحرة فى هذه الحالة رية المنزل- تفتقد إمكانية "المقاضاة فيما 
يخصها من أملاك بما فى ذلك قوة عملها"' . فالزوجة لا يمكتها أن تكون فى حل 
من التعاقد على بيع قوة عملها إلى زوجها وتقاضى الأجر متهء ومن ثم يصبح عمل 
المر اة شکلڈ من شكال ”الخدمة المنرلة هءأر١إمs domestic‏ )°( . 

وأحد الأسياب التى قدمت بصدد منح الرجال مكانة العمال الأحرار الذين 
يمكتهم بيع قوة عملهم فى السوق» هو بلا شك اتهم سیکوتون قادرین على كسب 
ما يكفى من المال لإعاشة أبسرهم. مع ذلك تجد أن الرجال لا يمكنهم إعالة أسرهم 
بمفردهم»ء وهو الأمر الذى يأخذ فى تزايد وطأته فى المجتمع المدنى الحديثء ويالتالى 
يجب على التساء أيضًا أن يدخلن المجال العام للعمل" . ولكن عندما يدخلن التساء 
إلى مجال سوق العمل فإن ما يكتشفونه هى وجود ”أرستقراطية" من العمال الذكور. 
إتها تلك الاخوية التى لا تقتصر على تحديد متى» وما إذا كانت المرأة ستعمل أم لا 
بل تمتد كذلكء وفى حال اتضمام الزوجات العمل إلى تخصيص أفضلء وأعلى 
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الوظائف راتبا للرجال. ويالإضافة إلى حصولها على أجر أقل مما يتقاضاه زوجهاء 
تجد الزوجة العاملة نفسهاء ويعد عودتها إلى المنزل فى تهاية اليوم؛ مسئولة عن 
الراجبات المنزلية ورعاة الأطقال () ٠‏ 

إن البطريركية حقيقة متغلغلة قى المجتمع المدنى الحديث ليس فقط بالتسبة 
'بيتم ان" بل أيضًا بالنسبة لكاتبات أخريات. على سبيل الثال: تفصع السيطرة 
الذكورية عن تفسها عند ”سوزان أوكين" فى شكل من العتف الصريح ضد النساء 
داخل الأسرةء وهو الواقع الذى ينتشر بنسب ويائية ۶ہ ٥آامم‌ه۲م‏ ٥ص‏ ٥هام6.‏ ولم یعد 
المجتمع المدنى متسامحا مع العنف ضد النساء بخلاف ما كان فى الماضى عندما 
كان متاح للرجال بحكم القانون أن " يأدبوا" #كنائةاء ها زوجاتهم» ورغم ذلك قإن 
عنف الرجال ضد النساء لا يزال على أية حال بكامل شدته) .عادرة على ذلك قإنه 
سيكون من الخرافة آن نزعم بأن القصل بين العامء والخاص بتطلب عدم تدخل الدولة 
فى حياة الأسرة. فحقيقة الأمر أن الدولة إنما تتدخل قى الإطار الأسرى باسه 
المحافظة على هياكل سلطوية ذكورية غير عادلةء وذلك برقضها بسن قوانين تعاقب على 
الاغتصاب الزوجىء» وأيضاً عندما لا تمنح النساء - حتى وقت قريب - ما يحتجن إلره 
من ابستقلال عن طريق السماح لهن بنفس الحقوق التى يحصل عليها الرجال فى 
مجال العملء والسوقء والسياسة ") . كما أن هذا الحيز العام الذى يسيطر عليه 
الرجالء والذى ١‏ يضمن للنساء بسوى خيارات مبتورة وناقصة»ء (مقارنة بالرجال) 
نجده يتكرر مرة تلو الأخرى من خلال عملية التنظيم الاجتماعى التى تعلم الفتيات 
الصغيرات أن يتوحدن دائما مع الدور المدعم للأم» بحيث لا يتوقر لهن؛ على خلاف 
الصبية؛ القرصة لتعلم أن يكون لديهن طموحات توجههن نحو المطالبة بمشاركة كاملة 
فى المجال العام. وأخيرا نجد أن مطالب النساء فى الحيز أو المجال العام لا تمنع 
الشرعية نفسها الممنوحة لمزاعم الرجال. أحد الأمقة على هذا الواقع نراه قى الانحياز 
ضد المراة كهاط ٣ملممو‏ داخل المحاكم» حيبت ا تؤخذ قضايا النساء ماَخْذ الجد 
خاصة فى أمور تتضمن مصالحهن الحيوية مثل العتق الأسرىء ونفقة الطلاقء 
أو مسائّل خاصة باعالة الأطفال ('" . 
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المسالة التى نريد تتاولها على مدار ما تبقى من هذا الفصل نتعلق بضرورة 
إعادة تشكيل المجالين العام والخاصء» بحيث يمكن أن نتحقق أهداف المجتمع المدنى 
من أجل الجميعء متيحة بذاك للنساء فرصة المشاركة الكاملة فى الحياة العامة. وفيما 
بلى من جزئيات هذا الفصلء» ننوى استعراض عدة متاح مختافة وضعتها عدة كاتبات 
نسائيات فى سبيل إعادة صياغة العام والخاص. حيث لابد من التوضيح هنا أن 
الاتتقادات النسائية للمجتمع المدنى تتضمن أصواتًا مختلفة. والرؤى التى نحن بصدد 
مناقشتها تشتمل على تصور ليبرالى نجده عند "أوكين» ورؤية أتمكين النساء عند 
كاترين ماكينون" Catharine Nac)" "0١‏ بالإضافة إلى رؤية لحوار انسانى تقدمه 
”الشتاين ٠‏ ورؤية ماركسية نجدها عند ا ھارتسوك" )sockاr .NNancy Ha‏ والتظور 
النىتشوی الذی نادت به كامىلى ı|جlıl .Camille Paglia‏ 


ه - أوكين ووجهة النظر غير القائمة على الجنس: المفهوم الليبرالى 
تنطلق مقارية وكين" فى إعادة صياغة المجالين العام والخاص من مفهوم 
الوضع الأصلى ١‏ ٥ناآیمم‏ اa٣أوااه‏ عند "رولز . فكما استعرضنا فى الفصل الثانی 
عشرء وضع "روز" منظور فرضى » أسماه الوضع الأصلىء تتحدد من خلاله مبادئ 
العدالة التى من المفترض أن يدعمها جميع أعضاء المجتمع. فجميع الأطراف فى 
الوضع الأصلى يتميزون بالعقلانيةء ورغم آنه ما من أحد يعى ظروفه الخاصة بما قى 
ذلك طبيعة المواهبء والمهارات, والقوة العقلية التى بتحلى بها المرء فى المجتمع 
الحقيقىء إلا أن الجميع على دراية بالحقائق العامة الخاصة بطريقة بتاء» وعمل 
املجتمع. من منطلق هذه الرؤية يجب على الأفراد فى الوضع الأصلى أن يحددوا 
مبادئ العدالة التى من شأنها أن ترشدهم إلى الطريقة التى يجب أن تتوزع 
بمقتضاها المناقع الأساسية فى المجتمع بما فى ذلك الحقوق» والحريات. والمشكلة فى 
رؤية رولز؟ حسب ”أوكين؛ أنه لا يضمن مناقشته الحقائق العامة قضية النوعء وكيف 
آن النوع إنما يبنى المجتمع بطرق تقلص من فرص النساء"" . قبالنسبة ل "أوكين" 
يمتل الوضع الأصلى أداة فعالة قوية تسمح المرء أن يضع فى اعتباره '"تقاليد. 
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وعادات» وأعراف» وشرائع من جميع وجهات النظرء وهو ما بكفل لمبادئ العدالة أن 
تكون مقبولة من قبل الجميع""" . مع ذلك تكمن المشكلة فى أن "روز" لا يستخدم 
الوضع الأصلى للنظر والبحث فى ”عدالة النظام القائم على النوع". ذلك النظام الذى 
يضرب ”بجذوره فى الأدوار الجنسية للأسرةء وتفرعاتها الممتدة فعليًا فى كل ركن قى 
حياتناء والذى يعد أيضنًا آحد الأنظمة القاعدية المجتمه ٠)"‏ 

فى صياغةء وتطبيق مبادئ العدالة يجب على جميع الأطراف فى الوضع الأصلى 
أن يكون لديهم دراية بان نظام المجتمع القائم على التفرقة بين الجنسين ءمل٣‏ هو هم 
structure‏ إنما یضر یمصالح المرأخ (۶) ٠‏ هذه الدراية تسمنها أوكين 'وحهة تظر 
النساء“ of women‏ ntإandpoاء.‏ والقصد من تضمين ‏ أوكين" لوجهة نظر النساء هو 
اللطالبة بأن يتم وضعها قى الاعتبار على نحو كامل من قبل جميع الأطراقف فى 
الوضع الأصلى : الرجال مثل النساء. وعندما يتم التشاور فى ضوه هذا المنطلق 
يمكن وقتئذ أن ينتج عن الأمر مجموعة من الميادئ العادلة. تقول أوكين : إن مفهوم 
وجهة نظر النساء» بما يعتريه من مشاكل» إنما يشير إلى استحالة تطوير نظرية 
إنسانية أخلاقية وسياسية كاملة إلا بمشاركة كاملة من الجنسين كليهما. على أقل 
تقدير سيتطاب هذا أن تأخذ النساء مكانهن مع الرجال فى حوار بأعداد متساوية 
تقريباء ومناصب مضاهية فی تائیرها ۳. 

إن الوضع الأصلى المنقع» ى الذى يتضمن اعتبارات لوجهة تظر النساء من 
شانه آن يوضح ”عدم اتساق مبادئ "روز" للعدالة ‏ مع مجتمع قائم على نظام يفرق 
بين الجنسين» ومع أدوار الأسرة التقليدية" " . وهو ما يوحى بالنسبة ل "أوكين بأن 
مبادئ رولز" فى العدالة من شأنها آن تتص على ألا يتخذ من النوع بعد ذلك قاعدة 
لتوزيع المناصب والفرص سواء داخل الأسرةء أو خارجها. فلا يجب على النساء أن 
يتحملن نصيب الأسد فى مسئولية الواجبات المنزليةء ورعاية الأطفال» بل يجب أن يتم 
تقابىم هذه المسئوليات بما يتيح للنساء امتلاك خيارات غير محدودة بصدد نشاط 
الحباة العامة أسوة بالرجال. فما يتضمنه هذا الطرح لا يقف عند حدود الفرص 
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العادلة قى الوظائق. بل يمتد إلى قرص المشاركة السياسيه الكاملة. وأخيرا يمکن 
القول أنه ليس مقدرًا لمساة الالتزام باحترام الذات اءممءه٠-؟إمء‏ - ذلك الجانب 
المحورى فى مفهوم "رول" عن العدالة"- أن يكون ناجحا فى مجتمع تجېر فيه الإناٹ - 
بحكم انعدام المساواة الاجتماعية والاقتصادية » بسبب النوع - على تولى أدوار 
خدمية للرجال" . 

لا شك أن موقف ”أوكين" يتطابق مع المقاهيم اللييرالية للمجتمع المدنى. قمن حق 
كل فرد أن يمنع الحقوق تفسهاء كما لابد من إزالة آى وكل عقبة من قبيل النوع 
والعرق » تقف دون انتفاع الأقراد بهذه الحقوق. قبصياغة السياسات العامة بما يتفق 
ای ااا چک وا ا وقح رات اا اخ واو من شري 
ألا تكرس السياسات العامة والقوانين آية تفرقة اجتماعية بين النوعين ء ويالرغم 
من أن ”وكين منطلقة من مناقشة وجهة النظر النسائية؛ مصرة على أن تكون جزء 
من التشاور الذى يجرى فى الوضع الأصلىء» فإن ما تتوقعه - فى ظل إضافة وجهة 
النظر النسائيةء وفى ظل بذل كل جهد فى بسبيل إيجاد مجموعة من السياسات 
التافعة للجميع - هو ظهور منظور يتصف بتحييد الجنس „gender neutral‏ 

من الأمتلة القليلة على أثر هذه المقارية الخالى من التفرقة بين الجنسين فقيما 
تكن فنع الحقرن: رلا تر اعادة اغ الال الخاص بحت تفن تقايت 
مسئولية رعاية الأطفال. ولتدعيم هذا الهدف يجب أن تكون هناك رعاية يومية عالية 
الستوى ومدعومةء بالإضافة أيضا إلى بسياسات فى مجال العمل من شأنها تدعيم 
السئولية المشتركة فى تريية الطفل"" . فى هذا السياق بستكون النساءء وأيضًا 
الرجال قادرين على دخول المجال العام للعمل دون خوق من أن تأتى فرص نجاحهم 
فى الحمل بالضرر على الأطفال والأسرة. خاصة أنه لن تعاق وقتها فرص المرأة فى 
التقدم داخل شركة أو فى مهنة ما بسبب حصولها على إجازة وضع. كما لابد للنساء 
والرجال معا أن يمنحوا فرص الحصول على إجازات رعاية أثناء شهور ما بعد 
الولادة )“١(‏ هذه السياسة من شأنها أن تتيم للرجال والنساء أيضًا المشاركة الكاملة 
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فى تريية الطفل دون ضرر بتطورهم فى المجال الوظيفى. يجب أيضا أن يقوم النظام 
التريوى بتعرىف الأطقال بالصعويات التى تواجهها النساء فى المجتمم بأكمله بسبب 
الأشكال الحالية من التفرقة. فيدون أن يكون الأطفال على دراية بالمشكلات التي 
تواجهها النساء سيصعب تحقيق إعادة صياغة العالمين العام والخاصء بحيث يته 
معاملة الطرقين فى كلا العا مين معاملة متكافئة. هذا بالإضافة إلى ضرورة إيجاد حل 
لشكلة فقدان الآب التى تتفشى الآن فى المجتمع بأسره. بحيث يحصل جميع الأطفال 
على قرصة عادلة فى المجتمعء وهذا ما يعنى تحديد الآباء المفقودين» وضمان أنهم 
سيولون اهتمامهم» وإن كانوا غير قادرين يجب على الحكومة أن تقدم إعانة المساندة. 
فبعد وقوع الطلاق لا يجب أن تمر مستويات المعيشة لأى من الزوجين بانحدار خطير. 
وقتها فقط سيحصل جميم الأطفال على فرصه عادلة فى الحياة .)٤(‏ 

ترید "وکین" أَیضسًا آن تکفل لکلا الزوجین تخویلاً قانونيًا متساويًا فيما تكسبه 
الأسرة من دخل. وفى سبيل هذا يجب أن يقسم المستخدمون أو أرباب العمل شيكات 
الدع بحيث يذهب تصف الال إلى الزوجة (أو الزوج فى حالة عمل الزوجة ويقائه هو 
فى المنزل) والنصف الآخر الزوج (أو الزوجة إذا كانت هى المصدر الرئيسى الدخل). 
هذه الخطة بستمنح المال للنساء مباشرة تظير عملهن فى المنزلء ولن يعدن بعد ذلك 
عاملات بلا أجر فى منازل تخضع لسيطرة التكور" . إن حصول المرأة على جزء 
من دخل الزوج بهذه الصورة المباشرة سيمكن النساء من الحصول على مزيد من 
الاستقلال عن الرجالء وهو ما سيتيح لهن الدخول الحر الى المجال العام العمل 
واا ) 

خلاصة القول إن هدف المقارية الأسرية التى لا تقرق بين الجنسين وتمنح الجميع 
نفس الحقوق المتساوية من شأنها أن تساعد فى إعادة صياغة المجالين العام والخاص 
بطرق تضمن انضمام النساء بصورة كاملة إلى المجال العام» متوقعين فى الوقت 
نفسه أن بتقاسم الرجال والتساء - ويالتساوى - أعباء تريية الاطفال والأعمال 
المنزلىة . 


651 


- ماكينون : تمكين المرأة 

ترفض ”كاترين ماكينون" مقارية تحييد الجنس التى نادت بها أوكين'» وتدفع 
قائلة إنه من الضرورى قبل المساواة بين الجنسين فى الحقوق أن يتم تصحيح 
العلاقات المدعمة للسلطة فى مجتمع يعرف النساء كخاضعات أو تابعات الرجال. وإلى 
أن يحين وقوع هذا التغيير فإن مجرد منح المرأة حقوقا متساوية لن يجدى مطلقا فى 
التغلب على هذا الاإستعباد الذى تعيشه النساء بصفة يومية (") . وترى أن "المساواة 
المجردة التى تتصف بها الليبرالية لا تتيح معظم النساء سوى ما يزيد قليلا عما تتيحه 
التفرقة الاستعبادية للنزعة المحافظة ”0“ . والحل الذى تحث عليه "ماكينون" يختص 
بالتغلب على واقع العلاقات الاجتماعية والسياسية التى تنفى عن المرآة مكانة متساوية 
مع الرجال. حينئذ ستشارك النساء فى تحديد المفاهيم التى تخلق المعاييرء كما 
إستكون لهن كلمة فى وضع الصود الفا ٠)“!‏ 

ومن ثم ترى "ماكينون" أن التصورات الليبرالية المعنية بحل مشكلة المجتمع 
ا منتى بالنسبة النساء مثل تلك الواردة عند "أوكين" لا تبصر حقيقة الشرط الماثل بين 
حصول الأفراد على الحقوق القانونية الكاملة التي تمنحها الدولةء وضرورة تحررهم 
اجتماعيا من أى توع من العوائق التى قد تحول دون ابستفادتهم الاستفادة الكاملة 
من هذه الحقوق. فما الفائدة؛ على سبيل المثال؛ من الحق فى التعبيرء والقفرص. 
واللكية الخاصةء ناهيك عن حق المقاضاة أذا كان من يقيض على هذه الحقوق يفتقد 
الصفات التى تمكنه من الاستفادة الكاملة منها؟ فى هذا المقامء يمكننا إجراء نوع من 
القياس التشبيهى الالوف بين مأزق شخص فقير وشخص غنى متهمين بالقتلء 
ويسعون إلى تبرئة أنقسهم فى ساحة المحكمة. يعتقد الكثيرون أن الشخص الفقير 
ا متهم بارتكاب القتل لا يتوفر له ما بتوفر لأحد الليونيرات من فرصة جيدة لتبرئة 
ساحته من التهمة المتسوية إليهء والسبب هو الافتقار إلى المال. فبالمال يمكن توكيل 
محامين مهرة فى إدارة الحبكة القضائية لصالع موكليهم. وهى حقيقة تمتد على 
استقامتها فى مجال حقوق النساءء حيث يمكن للمرء أن يدقع متسائلا: كيف يمكن 


052 


النساء؛ حتى فى ظل القوانين التى تمتنحهن المساواة قى الفرص؛ أن يستقدن بصورة 
حقيقية من هذه القوانين فى حين أن الرجال المىجودين دائمًا فى مجال حياة التساء 
يجدون الطرق لإنكار الفاعلية القانونية لهذه القوانين على النساء لإزالة هذه العرائق 
تحتاج النساء إلى نوع من القوة الاجتماعية والسياسية التى تمكنهن من إزاحة 
الرجال عن طريقهن بحيث يصبحن قادرات على الاإستفادة الأمثل يما يتوقر لديهن من 
فرص. تقول ماکینون : 

"إن لم يكن المرء يملك من القوانين ما يمارسه اجتماعيًا فهو لا يملكها 
قانونىً *). | 


“No one who does not already have them (rights) socially is granted 


them legally” . 


ولكن ما دام قى مقدور الرجال أن يقيموا العلاقات الاجتماعية بحيث تكون 
النساء دائما تابعات: يتقلدن الوظائق الاسواء ويحصلان على تصيب الأسد فى 
القيام بالاعمال المنزلية الخ» فلا غرو آن يكون الواقع الاجتماعى الذى تعيشه النساء 
من ذلك النوع الذى يجعلهن غير متساويات فى القوةء والمكانة مع الرجال. فقكيف 
يمكنهن التحرر من هذا الوضع؟ من الصعب الاجابة على هذا السؤال فى ضوء 
الحقيقة التى تتمثل؛ حسب ”ماكينون“ فى أن علاقات القوة التى تقمع النساء فى 
المجتمع المدنى ۷ تتصف بالتغلغل فحسب بل أيضنًا بكونها ”علاقات خفرة" اطآئا۷ه!. 
حيث إن العلاقات الاجتماعية ويخاصة تلك القائمة لتصتع من النساء جوارى للرجال 
تعتبر لدى معظم أعضاء المجتمع بمثابة "الوضع الطبيعى للأشياء"“) . فحياة النساء 
فى خضوعهن الرجال ترى وكأنها الواقع الذى لا يمكن تغييره. ويهذا تنجد أن النساء 
متسريلات فى سلاسل تختاف عما عهدناه من سلاسل العبودية التقليديةء إنها 
سلاإسل خفية لا رى بالعين. وإذا كان ذلك الشخص المستعبد لا يستطيع أن يرى 
الأغلال التى يجب أن يحطمها لكى يحرر نفسه فكيف له أن يتحرر؟ الطامة الكبرى 
أنه إن لم يكن هناك ما يمكن رؤيته من قيود تكبل المرء » فكيف بسيمكننا مجرد القول 


e ۴‏ 
بانه مفید؟ 
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لا شك أن هذا الوضع المريع الذى تعيشه النساء إنما ينبثق عما اختاره الرجال 
من طرق ينظرون بها إلى النساء ويعاشروتهن على أساسهاء ولعل أفضل ما يرمز إلى 
هذه الرؤية القمعية هو الفن الإياحى رطمةإوه١۴مم‏ » تقول ماكينون": إن سلطة 
الرجال على النساء إنما تعنى أن الطريقة التى يرونهن بها هى التى تحدد من هن 
النساء. والفن الإباحى هن ما يمثل هذه الطريقة"© . قالهدف الأهم فى مخطط 
الرجال عند تحديدهم اطبيعة النساء هو أن يضعوهن فى وضع يكن فيه هدقًا 
الإشباع الجنسى الذكورى. والحقيقة أن الفن الإباحى إتما يقوم على تنفيذ هذا 
الهدف حينما يحدد طبيعة التساء من خلال ما تيدى عليه المرأة قياسًا على امكانة 
إستخدامها جنسياً." فالفن الإباحى يرمز إلى كيفية النظر الى النساء بحيث تكون 
على دراية بما يمكنك عمله إذا ما ريت احداهن"“). 


ت 
هي a‏ 


ومن ثم فإن هوية المرآة إنما تنبثق عما يقوم به الرجال من وضع النساء فى 
مرتية سفلى حيث يصبيحن أهداقا للاستخدام الجنسى الذكور )١("‏ . فالنوع gen‏ 
هه بتلك الصفة التى يحددها الرجال بالنسبة للنساء إنما يشير الى حاجة الرجال 
إلى السيطرة على أجساد النساء من أجل متعتهم» ولهذا السبب يحتفظ الرجل بوضع 
السيطرة عليهن'" . وفيما بتوافق وهذه الرؤية للنوع فإن الفن الإباحى يحول المرأة 
إلى شىء يمكن اقتناؤه واستخدامه " . ولكن من السخرية ألا تنجد اغتصاب المرأة 
فى الفن الإباحى موحيا بحالة يفترض أن ترفضها النساء. قالحقيقة أن التساء 
يصورن فى المواقف الجنسية العنيفة yطمaءوم٣إمم‏ eإمء-۵إوط‏ على أنهن راغبات فى 
أن يكن مقيدات» مستمتعات بما يقع عليهن من اعتداءات تتسم بشراسة قد تصل إلى 
حد القتل. أما فى المواقف الجنسية الخفيفة رطمaاومornم sft core‏ تظهر النساء 
متصفات بالشبقء وراغبات فى أن يكن أهداقا للمتعة الجنسية للرجال.("* فى كتا 
الحالتين يصور لنا الفن الإباحى النساء على أنهن لا يحصلن مطلقا على ما يكفى من 
اعتصاب» وذلك لأنهن لا يشبعن أبدا من المتعة الجنسية التى تتأتى لهن من هذه 
الخبرة. ومن ثم فالرجال بما يقومون به من إضفاء البعد الجنسى على عملية إخضاءع 
النساء إتما يخلقون وهما جول استمتاع النساء بمكانتهن الأدنىء وبالتالى قإن 
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النساء على المستوى الفعلى لا يشبهن العبيد فى الجنوب القديم؛ حيث كان الكثيرون 
منهم يحلمون بالقرار من سادتهم؛ بل هن متقبلات عن طيب خاطر لا هن فيه من 
تفرقةء وانعدام مساواة بدون ولو إيماءة واحدة تدل على أحباطهن من هذا الوضع. 
ولا قف الأمر عند هذا الحد من ابستعباد الرجال للنساء من خلال هذه الوسائلء بل 
الحقيقة أن عبوديتهن هذه ليست مما يستحق الاهتمام من المجتمع بأسرهء ومن ثم 
ليست هناك حاجة إلى مناقشة ما يتوجب علينا من إيجاد مساواة فى القوة بين 
الرجال والنساء فى المجتمع. فالفن الإباحى يشير إلى أن الدور الطبيعى للنساء هو 
العبوديةء دور تقبله النساءء ومن ثم تغدو الدعوة إلى التحرر مجرد ترهات. 

ويالنسبة ل ”ماكينون“ ولكل شخص متفهم؛ تمثل هذه الرؤية اغتصابا كاملا 
outrage‏ uteاboه‏ ومأساة یکل ما تعتيه الكلمة. فنحن على کل حال نعيش قى مجتمع 
مكرس لحرية الجميع» ولكن حتى ونحن ندعى ذلك فإننا نقبل بأشكال مشينة من 
الإرهاب الموجه إلى نصف المجتمع. ولتغيير هذا الوضع من الضرورى آن نميط اللثام 
عما يسببه الفن الإباحى من ضرر على النساء. قأى عمل يمت بصلة إلى القن 
الإباحي؛ حسب ”ماكيتون“ إنما يقوم من أجل تحديد الطريقة التى يرى بها الرجال 
النساء كشخصيات ضعيفة خائرات القوی جاهزات للاستخدام قيما يرضى حاجات 
الرجال . ومن ثم يعد تحليل أثر الفن الإباحى مسالة ذات أهمية بحكم كونه أحد 
أشكال النشاط الذى شرع به الرجال ما يقع على النساء من ضرر حقيقى. ذلك 
الضرر الذى يمنعهن كطبقة من المشاركة الكاملة فى المجال العام. والحقيقة أن قائمة 
الأضرار المرتبطة بالفن الإباحى طويلة للغاية. فهو مثلا حسب ماكينون؛ يضر ٠‏ 
بالنساء اللاتى يقمن بالأفلام الإباحية. قهن لسن بسوى جاريات للذة الجنسيةء غالبا 
ما يكن مجبرات على أداء عديد من الأقفعال الضارةء والفظة°*) . فالفن الاباحى 
يرتبط بما يمارس على النساء من اعتداءات بدنية لا تخلو من الاغتصاب ) . وهو 
كذلك بضر بقدرة الرجال على الارتباط بالنساء كآدميات نوات حاجات حقيقية, 
ووجدان حقيقى. حيث فى المقابلء عندما ينظر إلى النساء من خلال عدسات القن 


الإباحى فهن لسن بسوى ألعوية فى فنتازيات ذكورية شريرة وبريرية . 
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عمومًا يعد الفن الإباحى؛ حسبما ترى "ماكينون" نوعا من الممارسات التى 
تكرس إخضاع الرجال للنساء على نحو متواصل ويأقصى ما يمكن من طرق وحشية. 
وعليتا أن نحرر النساء من هذه المؤسسة الشنيعة القامعة. ولكن كيف؟ تصعب الإجابة 
على سؤال كهذا طالا أن هناك فى الوقت الحاضر عجرا وإخفاقا عاما من المجتمع 
فى رؤبة الفن الإباحى بوصفه اتتهاكا للحقوق المدنية للنساء مما حدث؛ على بسبيل 
المثال؛ من اعتبار ما كان من عدم الحصول على المرافق العامة- قبل أن يحذر القانون 
مثل هذه الممارسات- انتهاكًا الحقوق المدنية للأمريكان الآفارقة. ومن ثم فلكى نجعل 
النساء يحرزن تقدمًا سياسيًا وإتساتيًاء فمن الضروری؛ حسب ماكينون؛ أن "عرف 
الفن الإباحى بصفته إحدنى ممارسات التمييز بين الجنسينء وانتهاكا لحقوق النساء 
الدتيةء والنقيض للتكافر الجنسى باتاوںوه امں×هء. ٠)١۸"‏ 

إلا أنه فى المجتمع المدنى الليبرالى الحديث دائما ما تستخدم حماية حرية 
التعبير لمجابهة الزعم بأن الفن الإباحى يعد انتهاكًا لحقوق مدنية. فالحقيقة أن 
ماکینون" قد وضعت؛ بالاشتراك مع ”أتدریا دورکن" )ەس A۵۲6۵‏ قانوتا أجازته 
مدينة "انديانايولس" كتاممةهال٣امن‏ شأنه السماح لكل من يستطيع إثيات أن هذا 
الفن الإياحى قد سبب لهم ضرراً- بمن فى ذلك المشاركون فى صناعتهء والمستفيدون 
منه- آن يتلافوا ما آصابهم من خسائر بسب انكار حقوقهم المدثية. وأيضسًا أن يتم 
إيقاف إنتاج أو عرض هذا الفن الإباحى. وقد اسقط هذا القانون من قيل محكمة 
الاستئناف الأمريكية بناء على التعديل الأول لحماية الحق فى التعبير °) . 

يبين هذا المثال ما يوجد من ميل عام لدى المحاكم إلى رؤية الفن الإباحى بصفته 
محرد کلام ony words‏ قد ىکون مشىتا للنساءء لكنه ¥ يمارس التمييرْ a‏ 
إنه كلام ينم عن أفكار قد تشكل إساءةء لكن الكلام المشين ليس بالضرورة مؤذيًا. غير 
أن هذا الكلام ليس مجرد أفكار؛ من وجهة نظر ”ماكينون قهو يمثل ممارسات 
اأجتماعية ضارة تنفى عن النساء حقوقهن الكاملة كمواطنات. علارة على ما يتيحه 
هذا الكلام من أنشطة ترهب النساءء وتعاملهن بوحشية. باختصار إن لغة القن 
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الإباحى إنما ترمز إلى نظام من السلطة تماما مثل نظام التفرقة العنصرية فى 
الجنوب القديم يجعل النساء بلا قوة وغير متساويات مع الرجال""' . ولهذا السبب 
فان هذا الکلام لیس مجرد کلام مشين بل هو كلام يمارس تمييزاء ولابد من حماية 
التساء منه عن طريق القوانين التى تضمن لهن حقوقهن المدنية. 

والسؤال الذى قد يتبادر إلى الذهن هنا هو : ما إذا كنا لا نقوم بالفعل بحماية 
النساء من القن الإباحى عن طريق قوانين الفحش laws‏ yااbscenە.‏ قهذە القوانىن 
على أية حال أحياتًا ما تستخدم فى حذر ما قد تعتبره ”ماكينون" فنًا إياحيًاء إلا نها 
ترى أن قوانين القحش تقوم فى منطقها على أساس ما يسود من معايير اخلاقية. 
ولأن المعايير الاخلاقية السائدة تميل الى محاباة ما يقع على التساء من اخضاءع 
مستمر من قبل الرجالء فإن هذه القوانين لن تفعل بسوى تدعيم ما هو قائم من 
انشطة اباحية.") وردا على "ماكينون" قد يدفع البعض قائلاً بأن المشكلة فى قوانين 
الفحش ليست فى كونها تمثل معايير ذكورية وحسب» بل فى كونها تطرح إشكالية 
تحدىد الإباحى من غير الإباحى. فهل قصة ”هنرى ميلر" 6۲ال! H٣۲7‏ إباحية؟ أو 
هل مجلات ۷هطرها۴ أو ١١اورها۴‏ إاباحية ؟ الإجابة على هذه الأسئلة تأتى فى سطور 
طوبلة مشتملة على اختلاقات بين النساءء وأيضاً اختلافات بين الرجال. 


مهما يكن الأمرء قإن الفن الإباحى بالنسبة ل "ماكينون» ولكونه شكلا من 
أشكال التميين الظالم ضد النساءء يجب ألا يمتح الحماية عن طريق مخولات حرية 
التعبير لأن الدولة عندما تفعل ذلك إنما تبيح نوعا من التمييز القائم على الجنس(") 
ومن ثم فإن مقارية "ماكينون' لتمكين المرآة تتمثل فى كسب المجتمع إلى صفها قيما 
يتعلق بالحاجة الى التسليم بوجود كلام معين يحدد للناس» بمن فيهم النساء» واقعا 
اجتماعيا مستمرا قى إخضاعهم وقمعهم. لذا فهى عندما تقاطع الفن الإباحى 
للأطفال لا تقاطعه» كما فعلت المحكمةء على أساس انه "إذا كان الضرر الذى يسببه 
الكلام يفوق قيمته»ء يمكن تقبيده بوسائل محددة بدقة." بل على أساس أن الفن 
الإباحى للأط قال يخلد من انعدام الملساواة قى القوة بين الأطقال 
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والكيار. ف/ "ماكينون" تنادى بطريقة جديدة لمناقشة فكرة حرية التعبير بحيث لا 
تمنح العديد من الجماعات المختلفة » مثل النازيين ة۸ والكوكلوكس مووا (*) , 
والقائمين على الفن الإباحى حرية مطلقة فى التعبير» بل من المفترض آن يكون كلامهم 
مقيدا بحكم أنهم يسعون إلى إيقاع الضرر بأناس ظلوا فى سياق وقائع معينة من 
تاريخنا فى أوضاع استعبادية.("' طبقا لهذه الرؤية إذن هناك حقوق بعينها؛ ما يعنينا 
هنا الحق فى إنتاج الفن الإباحى- لن تعؤد محمية تحت مظلة حرية التعبير. 

ولكن تبقى هناك مشكلة رئيسية فى رؤية 'ماكينون » ولفهم هذه المشكلةء دعونا 
الآن من الصعويات التى من شان الخصوم الليبراليين ل "ماكينون" أن يثيرنها مثل 
قضية تحديد طبيعة الفن الإباحى خاصة عندما نتعامل مع أعمال فنية. ولندع جانبا 
أیضا ما قد یزعمونه خصوم آخرون لها من أنه ذا سرنا خلف ما تقوله ”ماکيتون" لن 
يكون مستبعدا أن ينتهى بنا الحال إلى تعريض الكلام السياسى أيضبًا إلى الخطر. 
ولكن حتى بعد أن تنحى هذه القضايا جانبًاء بستبقى هتاك مشكلة غاية فى الاهمية 
الا وهى: هل تصنيفنا الفن الإباحى انتهاكًا للحقوق المدنية يعد كافيًا لتغيير علاقات 
القوة التى تهين النساء وتحابى الرجال؟ هذا هو السؤال الذى ييدى أن ”ماكيتو" 
تتركه دون أن تطرقه. وهو الموضوع الذى سيتم تناوله فى الجزئيات الثلاثة التاليةء 
وذلك من خلال ثلاث طرق راديكالية مختافة: الأولى من وجهة نظر خلق حوار إنسانى 
عام» والثانية من وجهة نظر الاحتياج إلى ثورة سياسية على غرار ما رآه ماركس. 
والثالثة تقوم على افتراضات نيتشوبه. 


۷ - إلشتاين : حوار العدالة 
يفترض أن ترداً مقارية إلشتاين فى إعادة صياغة العلاقة بين العام والخاص 
بفهم المرأة ا هو مهم وذو مغخزى فى الحياة. لعرفقة عقول النساء بهذه الطريقة يجب 


)+( الكوكوكس : جمعية سرية أمريكية نشآت بع الحرب الأهلية لترسيخ سيطرة البيض على الزنوج (المترجم) . 
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الا نحولهن إلى أحد منتجات ما يسمى بالقوى الاجتماعية الخارجية المتأصلة فى 
إحدى النظريات المجردةء بل علينا ان نتجاوز ذلك الى تعلم ما يشكل بالنسبة لهن. 
ومن خلال تعهداتهن الخاصةء المناقع الأساسية التى تجعل من حياتهن حباةٌ ذات 
أهمية.") والمعرفة من هذا النوع بالذات إنما تتأتى من النقاش والحوار مع النساء 
حول حياتهنء والطريقة التى يرون بها ما يحيط بهن من وقائع مدعمة أو معوقةء وذلك 
فى سعيهن وراء ما هو مهم بالنسبة لهن. وتشير مقارية 'إلشتاين" إلى مناقشة 
تتضمن النساء من وجهات نظر متنوعة بمن قيهن من تدعمن الإجهاض ومن 
تعارضنه. وهذه المناقشة لن تكون قسرية أو محبوكة بل ستتميز بالانفتاح على وجهات 
النظر التى قد لا يكون المرء طرقا مؤيدا لهاء والنتيجة ستتمثل فى مفهوم للمجال 
الخاص يمكن للنساء جميعا أن تدعمنهء وأيضاً تقديم اقتراحات فيما يخص طبيعة 
المسئوليات التى بسيتولاها الناس فى المجال العاء. () 

وإذا افترضنا ان هذا النقاش قد أخذ مكانه على أرض الواقع بماذا سيفيدذا 
بصدد طبيعة الطريقة التى يرى النساء من خلالها الحياة؟ وما النتائج المتوقع أن تأتى 
فى صالح إعادة صياغة العام والخاص؟ هناك هدف رئيسى لهذا الحوار يتمثل فى 
التوصل إلى وجهة نظر مختلفة لدى الرجالء بل وجعلها جز من الحياة العامة 
بخصوص إدخال التساء فى قضايا الأخلاق والسياسة. نرى هنا أن ”الشتاين؛ طبقا 
لهذه الرؤية؛ انما تعتنق مواقف كارول جيليجان "٣هوااااي‏ اهه٥‏ التى قالت- يتعبير 
"إلشتاين": إن الحياة الأخلاقية التساء تتأصل قى 'وجود نوع من الهم بالآخرينء 
ومستوليةء وعنايةء والتزام نحوهم»ء ومن ثم هناك لغة آخلاقية تختلف بعمق عن النماذج 
الرسمدة والجردة للأخلاق المحددة فى ضوء مبادئ مجردة. وتاب يه الشتاين 
ل 'جيليجان" ينم عن أخلاق الرعاية والمسئوليةء وهو ما نحتاج إلى مناقشته بصورة 
أكثر تفصيلا. 

فوجهة نظر ”جيليجان" أن النساء يتناولن القضايا الأخلاقية من زاوية آخلاق 
العناية آو المسئولية وهذا التوجه نحو المشكلات الاجتماعية إنما يشير إلى أن النساء 
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يشكلن هويتهن من خلال آنشطتهن التى تسعى الحفاظ على الانتماء إلى الآخرين.) 
فى المقابل تنجد الرجال يتقريون إلى الآخرين من منطلق السعى إلى بلوغ التكافؤ 
أو إلى وضع يتعامل فيه الجميع بالطريقة نقسها فيما يتفق ومفهوما مشتركًا عن 
الحقوق. وقى سبيل ذلك لايد للرجال أن بتعاملوا مع الآخرين من زاوية الموضوعية 
والاستقلالية الفكرية «intellectual! objectivity and detachment‏ وأ فيلون هذه 
الصفات سيتعرض نسق الحقوق والمبادئ الذى يسعى الرجال لبلوغه إلى خطر 
الانحياز الانقعالى ءواط ا3”هااهصه. غير أنه لكى نحقق هذه الاستقلالية من 
الضرورى أن نخلع عن تلك القيم التى تشدد عليها النساء؛ مثل العناية بالآخرين؛ 
مكانة الصدارة. وبالتالى نجد الرجال أقل اهتماما بتحقيق روابط عا١٠ص1ءهااة‏ مع 
الآخرينء فهوية الذكر ترتيط أكذر بالانفصال ١٥ااaءaمهه‏ وغياب الأواصر العميقة مع 
الآخرين. وهو الأمر الذى تسعى إليه النساء.(-") . 

فالرجال والتساء يتحدثون لغات مختلفة: النساء يتحدثن بلغة الرعاية والمسئوليةء 
فى حين يستخدم الرجال لغة القواعد والحقوق المجردة. وفى اتباعها ل ”جيليجان" كان 
ل 'إلشتاين" أن تسعى للتآكيد على أن الحوار الذى ترسى دعائمه يضم صوت المرأة. 
ويالتالى فهو أيضا؛ أى الحوار؛ يحيط الرجال بإطار من أخلاق العناية والمسئولية. 

ولا شك أن هذه الرؤية تعد ذات أهمية رئيسة فى فهم السبب الذى تغدو الأسرة 
من أجله بالنسبة النساء والرجال معا ذات أهمية شديدة للمجتمع. فالأسرة تعد غاية 
فى الأهمية فى سبيل المحاقظة على شعور الأطفال بآدميتهم. فالحقيقة أنه بتوفير 
الحب والرعاية والتغذية فإن الإطار الأسرى يطور ويوسع من أفضل القدرات 
الإنسانية داخلنا. فالطفولة التى تقوم على الحب تخلق لدى الأطفال شعورا بالمشاركة 
الوجدانية والحتوّ والعطف. قبدون هذه الصفات سيفتقد الأقراد عندما يكيرون 
مقدرتهم على تحقيق الهوية الإنسانية." إلا أنه لا يمكن لهذه الصفات المهمة؛ بما 
تمثله من أهمية شديدة بالنسبة لمجتمع يشعى لتدعيم كرامة وحرية الآخرين؛ أن 
تتحقق إلا قى سياق تلك العلاقات الخاصة للحياة الأسررة ٠)١‏ 
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لذا قإن الحجة النسوية التى تدقع بها 'إلشتاين تتطلب أن تعمل النساء والرجال 
على تقوية الأسرة. ولكى يتم ذاك من الضرورى أن ندعم أهمية دور الوالدين على 
مستوى امجتمع ككل» وذلك بمقاومة القوى المختلفة فى المجتمع التى تحدث تآكلا 
أو إفقارا أو ودا لازدهار أكثر روابطنا الإنسانية أآهمية."") ويمجرد تعرفنا على 
أهمية الأسرة يمكتنا أن ننتقل إلى المجال العام لنناقش تلك العناصر التى يجب أن 
تكون جز من المجال العام لكى نضمن أن تجرية المجتمع يمكن أن تتحول إلى بيئة 
بجد الأفراد فيها أساساً لحياة كريمة وإنسانية. 

ما الى يشكل ذلك المجال العام الحيوى الذى يمكن فيه تحقيق هذا الهدف؟ 
ترى "إلشتاين" أن المجال العام يتالف من تنوع واسع من الناس الذين يشكلون 
الجتمع ويضعون بسباساته من خلال الانخراط فى حوار مع بعضهم البعض بصدد 
تحديد أفضل ما فى صالح المجتمع. "قأينما وجد تفر من المواطنين يجتمعون من أجل 
العمل المشترك فى سبيل غايات يناقشونها ويفصحون عنها على الملا » تكون هناك 
مواطنة."("" وللحقوق دور مهم هناء فهى لا تتبعث بدرجة كبيرة من تصور "رجولی 
ومجرد عن المساواة بقدر ما تنبعث من الحاجة إلى حماية الناس من اعتداءات 
السلطة العامة بحيث يكون كل فرد قادرا على مشاركة الآخر وجهات نظره فى مجرى 
تحديد الحاجات العامة والمشتركة (") : 

بالإضافة إلى ذلك فإن هذه الخبرة فى المواطنة إنما ترتبط بإمكانية التحويل 
التى تحققها الحياة المدنية. فعندما ينخرط الرجال والتساء معا فى تشاور لإعادة 
تحديد العلاقة بين العام والخاص» بحيث يمكن للجميع أن يعاملون بكرامةء أو عندما 
يعملون معا لإيجاد صيغ لتحقيق هذه الغايةء فمن الوارد جدًا أن يجرى الرجال 
والنساء تغبيرات تجعل من الممكن تحقيق مشاركة كاملة للمرآة فى الحياة العامة قى 
حبن تُعزز فى الوقت نفسه من مواقف الرجال. ومن ثم فإن النظرة النسوية التى 
لا تتسم بالتفتح فيما بخص إمكانية تغبير الرجال والنساء هى رؤية مغرقة فى العدميه 
ملااطام. والسبى أن تلك السياسة "ل تؤمن ... بمْذّل التبادلية الحقيقة."(°") 
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اذا سىكون لهذا الحوار الذى تحث عليه "إلشتاين" أن يحقق تلك التغييرات التى 
تأمل هى قيها؟ من الواضح أنها تفترض أن الحوار الحقيقى بتوقف على إمكانية 
وجود آخلاق العنايةء والتى يصغى الأفراد قى ظلها- وعن طيب خاطر- إلى بعضهم 
اليعض محاولين إأيجاد طرق لاإنجاز مصالح مشروعة. وياتخاذها هذه المقارية ترسم 
الشتاين" خريطة لسياسة المواساة «0اsئوم‏ هه" التى توضح أنه "لا خير فيما هو 
سائد من انتزا ع الإنسانيةء وتدمير الآخرين. "ا" والحقيقة نها تأمل فى سياسة 
تتكامل بأخلاق العناية والمسئولية فى سبيل خلق مجال عام يقوم على مفاهيم أخلاقية 
تقفضی الى اموأطنةء أو رعَبة من جانب النأاس قى تدعيم بعضهم ألبعض فى إالحقاظ 
مفهوم واضح للمثل والواجبات المطلوبة قى سبيل إحياء عالم عام حقيقىء 
نظام حكم اخلاقى قد لاحت يوادره الدالة عليه متملة فى: السلطة 
الحربةء القانون العام القفضبلة المدنيةء فكرة المواطن- جميع تلك المعتقدات 
والعادات والصفات المكملة لنظام سياسى.() 
“A clear notion of what deals and obligations are required to animate‏ 
an authentic public, an ethical polity, must be adumbrated: authority,‏ 
freedom, public law, civic virtue, the idea of the citizen-all those beliefs,‏ 
habits, and qualities which are integral to a political order” .‏ 
وتبعا ل ”جيليجان" قإن أساس ابستعادة مجتمع مدنى عادل للجميع رجالا ونساء 
إنما يمثل بسياقا يكون لدى الناس فيه هم حقيقى ببعضهم البعض. 
ويالطبع هناك مشكلة مهمة تتبثق عن موقف "إلشتاين؛ فهى تصور ويلطف نوع 
الحوار والتتائج الخاصة بسياسة تتضمن أخلاق العناية عند "جيليجان. تلك السباسة 
الى بستنغدر التناس بحدث یمکذهم؛ وفی إطار من العتابة والموابساة امتادلة؛ أن بخلقوا 
مساحات للمواطنة يوجد فى ظلها هم مشترك بحماية الحقوق والاعتراق بحاجات 
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أن ياتى فى الأولوية: القبول العرفى للحقوقء أم أخلاقيات العناية والهم المتبادل؟ هل 
بمكتتا الاعتماد على ألعتاية يه والاهتمام لخلق نظام E‏ الحقوق فى 
المجتمع المدنى؟ أم آذنا فى حاچة ولا لان یکون ادینا توجه حقوقی ا 
على تحو جید» مما جاء فی تصويپر 'جیلیجان" للغه الرجال؟ ماذا لو كانت أخلاق 
العناية ليست يما يكفى من القوة لإتمام عملية تغيير الناس التى تأمل "إلشتاين" فيها؟ 
ومن ثم: آليس من الأفضل أن نقلل الاعتماد على حوار المواساة ونعتمد أكثر؛ وفق 
'جبليجان ؛ على الالية الرجولية التى تدعم الحقوق بصورة مجردة ومتصفةء ويطريقة 
هويزية «هاعهططه (ذكورية)؟ أم رانا تلقى حتفنا من البداية إن اتخذنا هذه 
المقارية؟ هل يمكن للفشل فى السماح للغة المرأة بأن تسمع كاملة أن يتفى فرص ة 
إایجاد مساحات التى تعد ضرورية للغاية فى الحفاظ على شعور داخل 
الناس بمسئوليتهم تجاه بعضهم البعض؟ 

أو ريما كان المنحيين: الحقوق والعناية » أن ينسجا معا ويدعما بعضهما البعض 
بالتیادل. وكما دقعنا فی الفصل الأول بآن المجتمع المدنى يقوم على ساس من الاحتراح 
لكل من الحقوق التى تؤمن الاختيارات الفردية والفضائل المدنية؛ مثل التسامح والاحترام 
المتبادل؛ التى تحفظ ساس المجتمع والشعور بالعناية الذى تتادى به 'الشتاين. 


۸ - هارتسوك › وأالرؤية النسوية الماركسية 

فى متاقشنتا لهذه الرؤية نقوم بالبحث فى عمل تانسى هارتو Nancy Hart-‏ 
ekمو‏ التی تقد م لتا فی کتانها الال والجتس Money, Sex and Power "ably‏ 
تحليلا للوضع الى تجد التساء فيه أتفسهن من ”وجهة نظر نسوية." فى وضعها 
اي التطر هذه جا ما ترادو مقار فار كسا الل الحت. حا أا تق 
آته بالنظر إلى المجتمع من وجهة تظر التساء بالطريقة نفسها التى تظر ماركس من 
خلالها إلى المجتمع من وجهة نظر الطبقة العاملة تظهر هناك وجهة نظر متميزة عن 
التفوق الذكورى» تلك النظرة التى يمكن أن ترسى قواعد نقد فعال للمؤسسات. 
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والأيديولوجية الفالوقراطية*) ٥ناة۲ءهااهام‏ التى تشكل النموذج الرأسمالى من 
الأبوية.""" ما الذى سيظهره هذا النقد؟ تعتقد "هارتسوك" أن النساء فى قيامهن 
بتحليل تجريتهن بسوف يفهمن الطريقة التى يبنى بها الرجال علاقة الهيمنة مع 
التساء. فى هذا السياق لن يقف الأمر عند حد الفهم لهذه العلاقات بأنها ضارة وغير 
انسانية»ء بل سيدركن نتيجة لهذا الفهم إمكانات التحرر من الوضع القهرى الذى 
يعشن فى ظله. ويذلك قد لا يعد التسامع ممكتًا مع كل ما استخدم من حجي 
آیدیولوچية لتبرير هذا القمع. والحقيقة أن من يقع عليهم هذا القمع- متمثين فى 
التساء عند هارتسوكء والعمال عتد ماركس سوف بنقليون ضد من يستخدمون هذه 
التیریرات فی سییل استمرار الوضم الراهن uo‏ اهاه مط (^) . 

إذن ما العتاصر الأساسية للنظرة الطبقية التى يمكن أن تكون بمثابة الأرضية 
الت تقف عليها التساء كطبقة تشكل تحالقا سياسيًا فعالاً سيغير ويصورة راديكالدة 
تظام المجتمع القائم» بحيث يمكن للنساء أن يتحررن كلية من وضعهن التايم ؟ 

إن بناء وجهة نظر 'هارتسوك النسوية ياتى فى سياق مجتمع رأسمالىء حيث 
يجد معظم العمال أتفسهم ينتجون السلع لطبقة ملاك تحتكر الأرياح التى تختج عن 


() الفالوقراطيةء والفالوقراطى: اشتقاقات جديدة تماما ليس فى العربية فقط بل فى الإنجليزية كذلك. وقد 
آردتا تقلھا کما ھی لکی ننقل معھها ما یحدث قی االخات من حرية تصرف وتركيبات جديدة تأتى فى 
أعقاب كتابات ووجهات نظر معيئة.قد تصحب ما تصحبه من ابتكارات وابداعات وأيضا أنواع من 
الغرائب. وهاهى الكتابة النسوية تطالعنا بهذا الملصطلح الذى وما يدرينا قد يصبع فى العريية قيما بعد 
مقله مثل مصطلحات الديمقراطية. والبيروقراطيةء وايضاً التيموقراطية التى وردت فى الفصل الثانى من 
هذ! الكتاب قى تتاول افلاطون للانظمة القاسدة. 
والواضح بالطبع أن القالوقراطية ملخوذة من كلمتين قى الانجليزية هما ٥م‏ التی بلا شك نوع من 
التحوير لكلمة منالة«امصفة قشير إلى عضو التذكير عند الانسان من عباله٣۴‏ أى الذكر أو القضيں 
لاسيما فى الصور الدالة على قحولة الرجل وإلشق الثانى من الكلمة - اهاه التى عهدناها قى 
الصطلحات المشابهة bureau democratic‏ الخ. وآخیر 1 يشير المصطلح كما هو واضح من 
السياق وأيضا مكوتات الكلمة إلى الذكورية بالمعنى السلبى للكلمة وما تحمله من ابوية وسيطرة واخضاع 
للنساء. ولحداثة الصطاح والروح الابتكارية التی تحیط به و وأیضًا لعدم وروده فى أى قاموس أو معجه 
اردنا نقله کہا هو وسنستخدمه بنقس القابل فى العريية إذا ما ورد فى السياق مرة أخرى. (المترجم) . 


604 


عملهم» مستخدمة هذه الأرباح فى تعزيز مكانتها وقوتها فى المجتمع. والمرأة دون 
اختلاف عن الرجل هى أيضا منتجة للسلع فى المجتمع» ولكنها أيضًاء ويخلاف 
الرجلء منتجة لعديد من الخدمات المتنوعة داخل الوضم الأسرى مثل الاعمال المنزلدة 
والتغذية .. إلخ.(" ويذلك لا يقتصر الأمر على كونها تعمل اكثر من الرجلء بل تد 
ان جزءا كبيرا من عملها مكرس فى أعمال منزلية شاقة ومقيتة.(١٠)‏ 

والتفريق فى أدوار العمل هو أساس ذلك الصراع الحاد بين الرجال والنساء إنه 
صراع يفصح عن تفسه فى حقيةة مؤداها أن النساء بخلاف الرجال قادرات على 
إيجاد أواصر اجتماعية حميمة مع الآخرين. وحقيقة آن الرجال مرتبطون بشكل وتيق 
بإنتاج السلع» فى حين ترتبط النساء بتوفير الخدمات داخل الأسرة- إنما ترمز فى 
الواقع إلى أن النساء أكثر عرضة لأن يرين أتفسهن مرتيطات- فى إطار علاقتهن 
بالآخرين- بمن يعتمدون عليهن. والسبب بسيطء قعمل النساء داخل المنزل يعد مسالة 
أساسية للحفاظ على حياة كل عضو من أعضاء الأسرةء حيث يقمن بطهى الطعامء 
وترتيب المنزل» ورعاية الأطفال ... الخ. إنها تلك الأتنشطة التى يعد الرجال؛ 
المنخرطين فى إنتاج السلع خارج المنزل- أقل ألفة بها ."* كما أن النساء من تاحية 
اخرى مريوطات أو مقيدات بصورة مباشرة بأسرهنء وذلك بسبب ما يجب أن يقمن 
به من عمل داخل المنزل. ويهذا الدور فإن الئساء يساعدن الآخرين فى أن يتطوروا 
الى كائنات بشرية ناضجةء وفى بسبيل ذلك لابد أن يكرسن اتجاهًا مؤداه العناية 
والهم بالآخرين.(*) . 

وهذه الروابط التى تريط النساء بأسرهن نجدها تتدعم بصورة قوية عتد الفتيات 
دون الأولاد. فالبنات يتعلمن دورهن من أمهاتهن اللاتی داثمًا ما يكن حاضرات» فى 
حين أن الأولاد لا يتعلمون دورهم من آبائهم لأنهم غائبون معظم الوقت» وهى الحقيقة 
التى تعد ذات أهمية فيما يخص الطريقة التى يرى الذكور بها العالم. فالأولاد نتيجة 
لتكوينهم الاجتماعى يكونون أقل استعدادا من الفتيات لأن يكونوا قادرين على تحديد 
طبيعة العالم قى ضوء أواصر مباشرة. ويالتالى فهم؛ خلاقا البنات اللاتى تتميز 
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علاقتهن بالاستمراريةء وكذلك بالاتصال الشخصى؛ يميلون إلى قصل أنفسهم عن 
الآخرين. تقع هذه الخبرة متزامنة ومصاحبة لتطور الهوية الجنسية لدى الولد. 
فالولد فى البداية يقترن بأمه بشكل وثيقء لكن المجتمع من خلال المؤشسات المختلفة 
التى تقوم بالتنشئة الاجتماعية يذكره أن الرجولة تقتضى به أن ينقصل عن أمه. وهو 
يفعل ذلك باقامة ”عوائق ضد الأنوثة" كان يرى أمه مقا ككائن شرير."“ فالولد 
یېنی شعوره بذاته من خلال ارساء نوع من العلاقة العدائية تحاه أمهء لكن هذه 
العلاقة تصبح بمثابة التموذج الأرلى العلاقات الذكورية بصفة عامة. ويناء الذكر لذاته 
فى إطار من التعارض مع اقترانه بأمه ... إنما يرسى ازدواجية عدائية نراعة للقتال 
فى قلب كل من المجتمع الذى بينيه الرجالء والرؤية الذكورية العالية التى على وها 
يقهمون حیاتی .)۸۷ هذه الخبرة هى أساس حجة هارتسوك القائلة بأن المسارات 
التطورية للأولاد تأخذ مجرّى خاصا تكون فيه هوية الولد هى مجرد وظيفة تعكس 
الحاجة إلى تحديد ذاته بما يتعارض مع الآخرين. وهى تدفع بأن هذا الميل "يتردد 
صداه عبر بناء كل من المجتمع الطبقىء والرؤية الذكورية العالمية» مسفرا عن 
ازدواحدة متغلغاة و متر اتية توجد فبها علاقة تحن ضد "ی4 .we versus them.‏ 
فالمنظور الذكورى ل "تحن" ... ضد ... "هم" هو ما يرسى أسس الطريقة التى 
يقوم من خلالها الصوت الذكورى المسيطر بتنظيم المجتمع. فالرجال يحددرن هويتهم 
فى ضوء ما يحملوته فى آذهانهم من عالم عدائى. 'فالذكورية تتأتى ويالتأكيد عن 
طريق معارضة العالم الواقعى للحياة اليوميةء بالهرب من التواصل مع العالم النسائى 
فى المنزل إلى العالم الذكورى فى السياسة أو الحياة العامة" وبالطريقة نقسها 
نجد أن روابط الصلة التى تَخْلَقها النساء توجههن نحو السعى الى كسر عقلية 
ال تحن ضد هم حيت ينتفلن فى المقابل إلى وضع يوجد فيه شعور بالتواصلء 
والاجتماعية بين الناس. وهو التوجه الذى يعد فى حقيقة الأمر أساساً لتعرض النساء 
المنظور الذكورى بصفته منظورأً منحرقًا فى حاجة إلى تغيير.(" ويأتى الرد 
الذكورى على الطمىح النسائى فى الاجتماعية بالرقض القاطع لهذا الامل. فالرجل قد 
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تربى اجتماعيا على أن يقصل نفسه عن أمه وعن أى بعد من الاجتماعية المرتبطة 
بحياة الأسرة. وهذه الخبرة هى الأساس الذى يترتب عليه “نقص عميق فى التقمص 
العاطفى»ء ورفض الاعتراف بكيان الآخر.""" ولنع النساء من تحقيق برنامجهن 
الاجتماعى يحاول الرجال عزل النساء عن بعضهن البعض على آمل أن يوقفوهن عن 
بناء مجتمعات طبيعية. وفى سبيل هذا يبنى الرجل المجتمع بحيث تبقى النساء 
وحدهن مع أطفالهن متعزلات عن بقيه المجتمع. وهنا ويدون التواصل والتفاعل مع 
نساء أخريات تعمل النساء بمفردهن فى المنزل يخدمن الآخرين ويحرمن أنقسهن من 
التواصل مع المجتمع. ومن تم تصبح الغلبة فى التهاية لرؤية الرجلء بينما ترمز 
الأنشطة التى يقمن بها النساء فى الأسرة كأمهات "إلى قتل الحياة» والى تشوره 
ما كان من الممكن أن يصير نشاطاً ابداعيًا واجتماعيًا الى شرك قمعىء» ورمز أيحنً 
إلى تدمير إمكانية تحقيق الروح الاجتماعية الماة لدى التساء من خلال تحسد ذاتهن 
فى إطار العلاقات.""“ . 


إذن من وجهة النظر النسوية يمر الرجال والنساء - وفقا لأدوار العمل المختلفة - 
بخبرات مختلفة فى الحياةء هذه الخبرات هى ساس صراع راديكالى يفضى إلى تفى 
الحريةء والإنسانية عن النساء.(" ويناء على هذه العواقب المؤلة النساء تصبح هذاك 
حاجة إلى تغيير اجتماعى واإسع» ويعيد المدى." فما جوهر هذا التغيير؟ نظرًا لأن 
مصدر الصراع هو ذلك التقسيم المدمر للعمل بين الرجال والنساء قلايد من إلغاء هذا 
التقسيم في المجتمع الجديد. فمن المفترض إذن أن يتم تعديل عملية صنع الاقتصاد 
برمتها بحيث ينتهى تقسيم العمل الذى ينتج صراعا يمثل ضررا بالغا على النساء. 
وفى سبيل هذا يجب إلغاء اللكية الخاصةء أو ملكية السياق الصناعى من قبل 
الرأإسماليينء بالإضافة إلى حاجتنا وقتها إلى "مصادرة سلطة الدولة" وإلى "صراع 
طبقی طویل ما بعد ثور ا a lengthy post-revolutionary class struggle‏ . 

إن هارتسوك ا تصف بكثير من التقاصيل طبيعة المجتمع الجديد التى تامل فى 
تحقيقه. لكنها توضعح أنها تتحدث عن حدث شبيه بثورة اشتراكية. ونظن أن مجتمعها 
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الجديد لن يتقبل مقارية "مل" فى التغيير الذى ينتهى فيه الحال بالعمال إلى إدارة 
مصانعهم بأنقسهم. لأن ”هارتسوك" ترى؛ وكما أشرنا؛ آنه بسيتم إلغاء اللكية الخاصة 
ومصادرة سلطة الدولة ليتم استغلالها فى إعلاء أهداف» تعد من وجهة نظرها النسوية 
محررة للنساء. ولكن ليس واضحا كيف سيقوم نظام جديد للملكية الخاصة أو لحكومة 


متحررة بتحقيق هذه الآهداف. الواضح أن العالم الجديد الذى تأمل فى تحقيقه 
هارتسوك سيكون خاليًا من أية فروق جنسدة متمã.ı institutionalized gender‏ 
differen 5‏ بين الرجال والنساء. وسيصاحب هذه التغييرات ”تحويل" للعلاقات 
الإنسانية فى المجتمع تنجو اتجاه سيكون من شانه تحرير النساء من خضوعهن 
الرحال. والحقيقة أن كل علاقة إنسانية ستتحول بحيث يصبح الرجال وكذلك النساء 
مشتركين فى جميم الأنشطة 9 بالحفاظ على الإنسان. وسيشمل الأمر هنا 
الحاجة إلى وضع دستور لمشاركة كل من الرجال والنساء فى تنفيذ مسئوليات تنشئة 
الأطفال. وفى هذا المجتمع الجديد بسيحل محل الطراز القديم من تقسيم العمل مقاربة 
جديدة لعمل يحرر الرجال والنساء من الصيغ الاضية لحرب الطبقات التى لم تضر 
O Ea‏ 

من منطلق هذه الرؤية إذن لن تقبل 'هارتسوك" مقارية ”أوكين" الليبرالية للمجتمع 
المدنى التى تشدد على منح الحقوق المتساوية للجميع بغض النظر عن الجتس. 
ف 'أوكين بالنسبة ل 'هارتسوك مخفقة فى معرفة أن مقاريتها لن تجدى فى مجتمع 
تكون فيه العلاقة بين الرجال والنساء محددة دائما بحيث تضمن خضوع التساء 
لمصالح الرجال كطبقة. آما عن الجهد الميذول قى بسبيل منح حقوق متساوية ومنصفة 
الجميع بستراها "هارتسوك" مجرد لغة طنانة طموحة لن يمكن أن تتحقق مطلقًا على 
أرض الواقع. وإلى أن يزول التظام الذى يوقع النساء والرجال قى أدوار عمل مختلفة 
ومتصارعة » لن يكون هناك تحرر النساءء وللسبب نفسه لن تكون هتاك قرص للنساء 
كى يحصلن على حقوق متساوية مع حقوق الرجال. 

كما آنه من الوارد أن تقبل "هارتسوك نقد ”ماكينون" الذى يطالب باعادة تحديد 
طبيعة الاستخدامات القائمة للحقوق » مثل مذهب حرية التعبير » قى ضوء الحاجة إلى 
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إعطاء النساء سلطة اجتماعية وسياسية لا يملكنها حتى الآن. إلا أنه لإنجاز هذا 
الهدف سيكون من الضروري؛ بالنسبة ل "هارتسوك" أن نذهب إلى أبعد ما تطرحه 
ماكىنون" من ضروربات. فهی؛ آی هارتسوك؛ ستتفق على أن التساء يحتجن إلى 
مزيد من القوة لتحييد ما يمتلكه الرجال من بسلطةء لكنها ستدفع بأنه لإحراز هذه 
السلطة سيقتضى الأمر تغيير العلاقات الاقتصادية والاجتماعية فى المجتمع. والطريةة 
الوحيدة لتحقيق هذا الهدف # تتمتل فقط فى جهود تركز على الفن الإباحى على آمل 
إماطة اللثام عما يكرسه من وقائع فاسدة للنساء» ولكن من خلال ثورة تغير بصورة 
كاملة نظام الإنتاج وتقسيم العمل فى المجتمع. 

وأخيراء لن تجد "هارتسوك" فى الحوار الذى تقدمت به الشتاين" حلا متاسبًا. 
فحوار الأخيرة لا يبدا من افتراض أن الرجال والنساء يشغلون طبقات مختلفة وأن 
كلا منهما على خلاف مع الآخر. على العكس تتوقع "إلشتاين" أن الحوار يمكن أن 
نکون ا formative‏ anتtr»‏ ولهذا السبب يمكن أن يتيح الرجال والنساء إيجاد 
عالم أخلاقى مشترك. ومن ثم تفترض ”إلشتاين" أن الرجال والنساء قادرين على 
الإصغاء إلى بعضهم البعضء والعمل من أجل عالم نافع للجميع. أما "هارتسوك" التى 
ترى الرجال والنساء يعرقون أنقسهم كطبقتين متخاصمتين ستصم رؤية "إلشتاين 
بالسىذاجة. 


٩‏ - منظور باجليا النيتشوى 

من واقع تمٹىل رؤى ”كاميلى باجليا" aااود۴‏ ماااصو6 للنهج التيتشرىء» كان 
لواقفها؛ منلما سنذرى فى هذه الجزئية؛ أن تأتى متصارعة مع رؤى ومواقف أولىك 
الكاتبات اللائى عرضن لهن توا. وبداية يجب أن يتضح فى الأذهان أنه ليس من شك 
فى أن "باجليا" تشارك رقيقاتها النسويات الالتزام بمنح النساء المدى الأكمل من 
خيارات الحباة الممكتة. فالفرصة المتكافئة تعد فكرة مثالية غاية فى الأهمية يجب على 
الجميع أن يدعموها.""/ والحقيقة أن هناك هدقا رئيسيا لمشروع "باجليا" يتمثل فى 
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إزالة كل ما يعوق تقدم التساء فى المجتمع.“ علاوة على التزامها؛ شأنها فى ذلك 
شأن كثرات من الليبراليات؛ باتاحة كبر قدر ممكن من حرية التعبير . وهو الموقف 
الذى تتخذه فى سبيل حماية كثير من آنماط الحياة التى بدون حرية التعبير ستفتقد 
مساحة التعبير الكاملة. ومن ثم ففى رفضها لسياسات الخطاب البوليسىء نجدها 
"تحترم وتتشرق بالعاهرات" وتبيح التوفر الكامل والعلنى للفن الإباحىء وتداقع عن 
أكمل حرية ممكنة للجنسية المثية (). 

لكن يبقى أن ”باجليا" لا تعرف البطريركية على أنها عدو جماعى النساء. وتدفع 
بأن البطريركية إنما ترمز إلى ثقافة أعم يتقاسمها الرجال والنساءء وأن هذه التقافة 
قد منحت النساء قدرا عظيمًا من الحرية. فالبطريركية التى تلام على كل شىء" قد 
منحتتا على كل حال وسائل التحكم فى التسل التى خدمت حرية التساء المعاصرات 
أكثر من الحركة النسائية تفسها.("' علارة على أن الاعتداءات على النساء من قبيل 
الاغتصاب قد ظلت دائمًا مشجوية كجزء من أخلاقيات تعد مكملة لثقافة بطريركيةء 
قى حين أن الرجال فى الحقيقةء قد قامو! عبر التاريخ بحماية النساء." لقد مذع 
الرجال العون والمساندة للنساءء وكثيرا ما لاقو حتفهم فى سبيل الذود عن بلادهم من 
أجل التساء." وتدفع "باجليا" قائلة: لايد أن تنظر إلى ما مضى لنتعرف على ما قعله 
الرجال من أجل التساء ٠)١١‏ 

إن لم تكن البطريركية إذن هى المستحق الحقيقى القصاص فمن عساه آن 
يكون؟ لكى تفهم إجابة 'باجليا" على هذا السؤال من الضرورى أن نصق ظروف 
الخلفية العامة التى تفسر؛ حسب باجليا؛ الدينامية المحورية التى تحكم وتشكل العلاقة 
بين الرجال والنساء. حيث تدرك "باجليا' أن الحياة الإنسانية يقترض أن تمضى فى 
وجود خلفية من الصراع بين قوتين متعارضتين تعد كلا منهما مكملة لشخصياتتا. 
هذان القوتان هما آبوللو" و'دیونسیوس". وكما أوضحنا فی مناقشتنا ل "نیتشه" يرمز 
"أبوللو" الى وازع إنسانى طبيعى نحو النظام» فى حين يرمز "ديونسيوس" إلى حاجة 
طبيعية مضادة لتقويض أنظمة أبوللى. تقول "باجليا": « إن ديونسيوس طاقة غير 
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مقيدة» ماجنةء غليظة القلبء مدمرةء مسرفة. آما أبوللو فهو القانونء التاريخ التقاليدء 
ما هو موجود ليبداً من جديد. ”أبوللو" طاغية و ديونسيوسر" مخرب)(٩۰) Apollo is‏ 


tyrant, Dionysus a vandal. 


تستند 'باجليا إلى حجة نيتشه فى إشارتها إلى أن البذل فى سبيل اخضاء 
ددونسیوس ¥ بحالقه النجاح دائماء وأن الطرىقة الغرسية القهم the western way of‏ 
understanding‏ ¥ تری العالم فقط على غرار ما بقترحه أبوللو بل أيضًا وغاليًا دما 
يقتضيه ديونسيوس. وتشير باجليا إلى هذا اليل الذى يمه ديونسيوس بصفته 
وثنى وص دأفعة بان التقاليد المسيحية- اليهودية التى تعلى من شان أبوللى عاحزة عن 
الحيلولة دون ظهور ديونسيوس."" فاليواعث الديونسيوسية هى ما تسعى أنفستا قى 
إطار ها دائمًا إلی الإقفلات من وعی نموذجی e5sہوںهآ‌یہهء ٣٥۵‏ ٣٥ااومء‏ وفی ذلك تودی 
بهياكل الحياة المنظمة التى من المفترض آن تنصاع إليها. 

إن رغبتتا فى العيش بما تقتضيه جوإاتحنا الديونسيوسية تجد آفضل تعبير لها 
قى حياتتا الجنسية. فنحن ل یمکننا تجنب النظر للآخرین باشتیاق جنسی. ويینما 
تسعى آقانيم أبوللو إلى الكبح والتقييد» فهى لا تثنينا عن فنتازيا الإشباع الجنسى مع 
الآخرين. ولكن ما يوقفنا عن تلك الفنتازيا هو فى الغالب ما يقفرض علينا من أنظمة 
أبوألوتية. ومن تم ١‏ متاص لتا من الالتیاع الشھوانی أو الإروت کی Eroiic tor”‏ 
لأنتا ل١‏ يمكننا الحصول كلية على ما يشير علينا به خيالناء ولا يمكتنا أن تتوقف 
مطلقًا عن رغبتنا فى الأشياء الممنوعة. لذا نجد هذا الالتياع متقولًا ومصورا بطرق 
متنوعة فی کل من الفن والأدب." وما يسمى بالطريقة الغربية فى رؤية العالم دائما 
ما يكون دافعها الميل نحو التطلع الى ما يرضى أشواقنا الجنسية التى لا تنتهى. 
بغض النظر عن المعايير المنظمة التى توجهنا دون القيام بذلك. فهيهات أن تخنق إرادة 
القوة حتى الموت» يل هى دائمًا ما تكون متغلغلة فى حياتنا توجهنا وتحفزنا وتدفعنا 
نحو تحفیق الاتنتصار على حداة متظمة وعاقلة. 
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وترى "باجليا" أن القروق بين الجنسين لا تنبثق عن التقاليد» بل عن هرموناتناء 
وطبيعتنا البيولوچية.") وتحن نخلق الثقافة لنسيطر على هذه الهرمونات ونخضعهاء 
ولكن بفضل رغباتنا الديونسيوسية هناك دائما حاجة متواترة للإفلات من هذه القيود 
الثقاقية. إذن قيدلاً من أن نكون ذلك الفرد المسالم الذى نقله عنا روسو فى حالة 
الطبيعةء من الطبيعى أن تصورنا 'باجليا" كأفراد حانقبن يملؤتا sal‏ > ومن ثم فهی 
تحنو حذو الارکیز دJg the Marquis de Sade ıı‏ ونا E‏ دفعها بان قى 
أعماق كل متا بحر عاصف ه#ء usمuاوم‏ مها يتميز بطاقة وقوة متفجرة غير عادىة 
جاهزة لإلحاق الألم والدمار بأى شىء يقف فى طريقها. '" فى هذا السياق يصب 
الرجال هم العدوانيون الطبيعيون. وتدفع "باجليا" قائلة: "إن الرجل مطبوع بملامح 
الاجتياح. بينما تظل المرأة متواريةء كهقا من الظلام البائى )٠١.‏ 


“Man is contoured for invasion, while woman remains the hidden, a 


cave of archaic darkness” . 


لاذا يكون الرجال عدوانيين؟ إن النساء فى الفعل التناسلى يمثلن بوضوح دور 
النجمات, بينما يأخذ الرجال بالمقارنة دور الستيدة"'. فالنساء يقمن بأعظم وأبد ع عمل 
فى جلب حياة جديدة إلى العالم. ولكن الرجال لا يرضون بهذا الدور الأقل فى عمارة 
حلق الحياة. تقول باجليا: شىء تملكه النساء»ء يريده الرجالء ما عساه أن يكون؟ بسر 
الحباة.۸' ( .Women have it. Men want it. What is it? The secret of life‏ 


إن النساء اللائى يحملن المسئولية الأساسية فى التناسل يمظن تحديًا هائلا 
أمام إدراكنا.(' ومن ثم فالجنس بالتسبة للرجال يمثل مشرو معقدا جداء فهو فی 
البداية قعل يقصد به تحقيق نوع فريد من الإشباع» ولكنه بعد ذلك يصبح مرتبطًا 
بشعور بالعجز الجنسى e٥٠٠امم”اوفقدان‏ الأهمة. فهو؛ أى الجتنس؛ يعنى بالنسبة 
لرجال نهم لن يحرزوا مطلقا-من خلال فعل الجنس تقسه- السيطرة على أسرار 
الطبيعة. تلك الأسرار التى تمثل على نحو طبيعى مجالاً قاصرًا على النساء فقط. فى 
شيء ٳِذن يمکن أن يكون اهم من قوة الخلق؟ إن الرجال ليس فى استطاء-تهه 
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التسامع مع مساة إعطائهم أدوارا أقل فى عملية الخلق. ونتيجة لذلك. فهم يطالبون 
لأنفسهم بالقوة التى تمتلكهم التساء. 

تلك هى الخبرةء وذلك هو الإحباطء وما يصاحيهما من عدوانيةء هاكم ما يقسر 
لاذا يرتكب الرجال العنف ضد النساء. فلا يجب أن يفهم الاغتصاب ببساطة على آذه 
جريمة من العنف كما تدعى النسويات» بل هو رمز إلى "قوة ذكورية تحارب قوة 
آنثوية" حیثٹ یرید الذکر الاستیلاء على الشیء الذى لا يملكه سواها. لا يملكه بسوى 
الأنثى: خاصة السيطرة على أسرار الخاة 7 وره الخبرة اذا يكمن هؤلاء 
الغتصبون داخل الرجال. فهم يواجهون شكلا مستمرا وأبديًا من الظلمء لم تعرقنه 
النساء مطلقًا. ولذلك تجد الخاصية الوقائية لأبوللو متموضعة فى قوانين المجتمع التى 
تسعى إلى إتقاذ النساء من ظلم الرجال المستعدين لارتكاب الاغتصاب. 

يتضح مما سبق أن النساء؛ حسب باجليا؛ يقترن بالطبيعةء ويمثلن الغريزة 
الديونسيوسية.""') أما الرجال فيتمردون ضد هذا الواقم» ويخلقون من الأنظمة 
ما يخضعون فيها النساء لسيطرتهم. ومن الضرورى أن نفهم أن هذا الصراع 
الكلاسيكى والمتغلغل هى أساس ثتقافتنا. وعندما تفهم ذلك يمكننا أن نبد فی فهم 
المشكلات المرتبطة بايجاد طريقة من أجل أن يعيش الرجال والنسا ٣‏ معا فى نظام 
يضمن أكمل قدر من الحرية لكل منهما. 

كيف سيؤتر هذا الفهم أو هذه النظرة على أحكامتا السياسية؟ ترى 'باجليا" آنه 
لابد من وضع سياسات تحترم كلا من الأبعاد الأبولونية والديونسيوسية»ء وذلك بالا 
نغالى فى محاباة أآحد الاتجاهين بحيث يتفجر الآخر عن قوة انتقامية مدمرة وضارة 
بحرية الجميع.""') فالحياة التى تدور على ترىس البواعث الديونسيوسية إنما تسرف 
فى إشباع هذه البواعث غير مسببة بذلك بسوى القوضى والمىت. كما أن تلك الحياة 
الأبوالوتية الصارمة تفسر الرغبة الطبيعية على أنها خطاً وانحراف» ومن ثم فهى 
تتسبب فى معاملة أهداف تلك الرغبة خاصة النساء بالعتنف والكراهية. علاوة على أن 
حياة أبوللى هى حياة نافية تمامًا لإرادتناء نقوم فيها بتنفيذ ما تثكلف بهء وقى غمار 
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هذا نهدر ما قد بكون لدينا من حريات وابداع. تلك طريقة فى الحياة لايد من 
موازنتها بالتوجه الديونسيوسى بحيث يمكنتا الإاستمرار فى الاحتفاظ ببعض من 
العفوية والإحساس ما يلزم لإابداع. ومن ثم فالتحدى؛ حسب باجليا" هو أن نخلق 
التوازن الصحيح بين أبوالوء وديونسيوسء تقول: "علينا أن نتعلم كيف تقوم ببحض من 
التصحيحات البسيطة ما يجنينا التأرجح القالت للبتدول بين أبوالى وديونسيوس. 
والذى جرفنا على مدى جيل بتكمله من امتثال والتزام الخمسينياتء إلى تمرد 
الستينياتء إلى إسراف السبعينيات والطامة الكيرى المتمة فى الإيدز. وهاتحن الآن 
نعيش على راثحة المحارق الجتائزية ""''). 

وهذا يعنى بالتأكيد أنه علينا ألا نمحى أحد نصفى الثقافة متمثلا فى التقاليد 
اليهودية المسيحية التى تؤيد أبوالوء ولا يجب مع ذلك أن نسمح للأخير بأن ينفى تماما 
البعد الديوتسيوسى الذى تريطه ”باجليا" بالوثنيةء أو ما قبل التقاليد المسيحية ° 
أقد اعتقد تشه غموما أتنا كنا فى حاجة إلى خلق نظام جديد من شأنه أن يسم 
بإنعاش البوأعث الديونسيوسية. وتتفق باجليا" مع هذه الرؤية رغم مخاوفها الى 
عبرت عنها فى الإيدز. فلغتها ونموذج أطروحاتها غالبا ما يقصد بها الانقضاض على 
عوائق المجتمم والأيدلوية المعاصرة التى تقف داثما ضد ديونسيوس. ولكنها دائما 
على ابستعداد؛ شأنها شان "نيتشه“ لإدراك الحاجة إلى أبوللو فى سبيل درم هذا 
التوع من القنوطء والتدمير البالغ الذى وجد التعبير عنه على سبيل المثال فى وياء 
الإيدز. 

إن رؤية باجليا من شانها أن توحى بإلقاء الضوء على طريقة فى الحياة تشبه 
تلك الطريقة التى جهر بها نيتشه. وهى فى هذه الحالة متمقة فى أخلاقيات القردية 
المتطرفة. غلكى نحطم أغلال أبوللو وتسمح بالتعبير الحر عن غرائزناء ولكى نتفادى 
الأشكال الدمرة لقمع الذاتء يقتضى الأمر بنا أن نسمح لاأفراد اتتهاج أبة حياة 
يريدون الانخراط فيهاء شريطة ألا يضروا بالآخرين. قالأمر بالنسبة ل "باجلىئ" 
وليس بالضرورة حسبما يرى نيتشه- أن ننتهج طريقتنا فى الحياة أيا كانت مغبة هذه 
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الطريقة. وهذه الرؤية تجعل من الفن الإيباحى ضرورة وجزء طبيعبًا من الحياة 
بالنسبة ل "باجليا". وخلاقا لكل من ”ماكينون" ودوركن" اللتان تدفعان بأن القن 
الإباحى يرمز إلى الاغتصاب وحاجة الرجل إلى إخضاع النساء ترى باجليا فى هذا 
التوع من الفن حاجة إلى تحقيق التواصل مع جميع الرغبات التى تولدها الطبيعة. 
قالطبيعة التى ستبقى دوما مدرجة فى كفن الغموض, دائمًا ما تطلق العتان لمخيلة 
هائجة تقودنا إلى الاعتناق العاطفى لطرق حياة غير تقليدية. فالرغبات المستمرة وغير 
اقسا کا ھی رااان اواس می کدااميات ییا مخ نیت 
للعقولء فإن القن الإباحى يظهر أعمق حقائق الحياة الجنسية عارية من الطلاء 
الرومانتيكى."*"' فهو فى الحقيقة يدل على أن لدينا لهيبا متأججا وأبديًا من الرغبة. 
التى لا يعتريها إنهاك. أو عجزء آو شيخوخةء أو موت" ') . 

وفقا لهذه الرؤية تعد 'ماكينون“ بالنسبة ل "باجليا" شخصية توتاليتارية 
أو استبدادية ١هاءهاةاهاها‏ تسعى إلى عالم خال من المغامرة تسيطر عليه الدوإة.") 
فعندما تملى 'ماكينون على النساء كيف يتعاملن مع أجسادهنء فهى تنكر عليهن 
الفردية المتحررة «ءااهںفارتف: لماةء٠طذا‏ التى تثتى عليها باجليا وتمجدها. والسبب 
فى اتخاذ ”ماكيتون" هذه المقارية أنها عاجزة عن فهم "الإله العظيم ديوتسيوس الذى 
يرمز إلى التجليات الكاملة للجسد يكل ما فيه من روعة وقوضى ‏ 
‘the great god Dionysus" who symbolizes the full manifestation of‏ 


the flesh, in all of its grandeur and messiness." 

فلو كان فى وسع "ماكينون" لأنكرت وآعاقت ما يمثل فى جوهر الأمر الحياة 
i:‏ 14( - 

نهاية القول: إن دعوة "باجليا" إلى ديونسيوس إما تشبه دعوة ”نيتشه" وفوكو". 
قلتقديم فیح حدندة للعالم؛ قيم ساعد على إضفاء مغزی حوهرى وهدق ألحاة؛ نحن 
بحاجة الى أن نكون تلك الشخصدة الاستئنائية الخلاقة القائمة بذاتها التى تتحدى 
ما يوجد من معابيرء والتى أيضًا فى الوقت نقسه تفصح بذلك عن الإرادوية اللازمة 
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لخلق أساس لطرق جديدة الرؤية والإدراك. أولئك الذين يعبرون عن أنقفسهم أساسًاء 
کما تفعل 'باجلیا"ء من خلال الفنء وپھذا فهی تقف فی صف کل من نیتشه وافوکو". 
والى كل من يعيق هذا المشروع نرفع قبعات الازدراء» غير أن من يستحق شيئًا من 
الازدراء الخاص هم اولك الذين بمناداتهم بالاصلاح يبخلقون مزيد من العوائق أمام 
مشرو ع باجليا . 

ويتاء على هذه المواقف» ما عسى أن تقوله "باجليا" بصدد النقاشات النسوبية 
الأخرى للمجتمع المدنى التى أوردتاها فى هذا الفصل؟ فى المقام الأول بستدقع باجليا 
بأن معظم النسويات كن ضحايا لأيديولوىجيتهن. قهن تحت مسمى السعى لخلق 
مجتمع مدثى داخل نظام يمحو البطريركيةء ويحفظ الحقوق الكاملة للنساء قد 
انتهى بهن الحال إلى الإخفاق فى الإمساك بالمشكلات الحقيقية التى تتهدد الحرية 
التى تسعى التساء إليها۔ أما أخلاقيات ”الشتاين" و"جيليجان" الخاصة بالعتاية » فمن 
شانها أن تتعش المجتمع المدنى بمطالبة النساء والرجال أن يكبحوا حاجاتهم بحيث 
يمكن للجميع آن يتواصلوا معا قى مجتمعات تحفًها المسئوليات والهم المشترك. 
وستسلل باجليا ما إذا كانت وجهة النظر هذه لا تميل إلى تكميم تلك الأصوات 
الداخلية الفريدة دی الناس وإجبارهم على إخضاع غرائزهم الديونسيوسية من أجل 
ان يكونوا رفقاء بيحضهم البعض. 

ولحجة أوكين الخاصة بالحياد الجنسى » أن تخلق صعوهات شبيهة فى رأى 
ياجلا" ٠‏ قفكرة تحبید الجنس أو النوع 1ھ۲اںه" ٣هو‏ كأساس اتأمين نقس ا 
الجميع قد لا تكون جديرة بالثناءء حيث قد يتحتم على الناس من أجل تحقيق 
الشرط أن يتقبلوا معايير وقيودأ عامة. ولكن فى سبيل ذلك قد يتحتم يض ا 
من الأشواق المنبعثة عن البعد الديونسيوسى فى الحياة. هل بسيتاح الفرد المتميز 
الحقیقی آی تعبیر عن نفسه فی هذا النظام؟ ومن ثم ستتساعل "باجليا" ما إذا كان 
موقف وكين بسيهبط بمستوى الجميع إلى نفس المستوى من الحياة العادية 
بحيث يمكن الجميع الحصول على نفس الحقوق. 
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ما دعوة هارتسوك لثورة ماركسية من أجل الإطاحة بالنظام الرأسمالى ستكون 
بمثابة الوجهة الخاطئة بالنسبة ل "باجليا". حيث من شأن ”باجليا" أن تذود عن 
الرأسمالية لما تقوم به من تشجيع للأناتية المجسدة كاملةء والتى توجد فى قلب جميع 
الأنشطة داخل تظام السوق. فكيف دون ذلك سيفصح المرء عن إرادة القوة ؟ حقًَا 
ألا يقود تمسك "نيتشه" وآباجليا" بإرادة القوى إلى تدعيم كل منهما لصيغة متطرفة 
من الفردية البرجوازيةء ذلك التمط بعيته الذى نعته ماركس يأته مصدر جميع ما هو 
خاطئ فى المجتمع المدثى؟ 
ویعد آن تصورتا كيف كان ل ”باجليا" أن تقد كل واحدة من الكاتيات 
المذکورات» دعونا نتخیل العکس: کیف کان لکل منهن ان تنقد باجلیا؟ ثرى أن 
سياسة المواساة عند "إلشتاين" كان من شانها أن تتسامح مع باجلياء لكن 
'إلشتاين لن ترى 'باجليا' كجزء حيىى فى أجتدتها السياسية. حيث كان 
ل آإلشتاين" أن تتساءل : كيف لآحد ممن يجهرون بفردية باجليا أن يطور من 
علاقات العناية والاهتمام التى من شانها أن ترسى شعورا بالمسئولية عن أهداف 
وغايات تتجاوز الحاجات الخاصة الفرد؟ من شان باجليا بالطيع أن ترى نفسها 
أيضا صاحبة أخلاق فيما يخص المسئوليةء ولكنها آخلاق تختلف عن تلك الخاصة 
ب إلشتاين » و جيليجان . فهى بخلاف هاتين الكاتبتين لا تستند رؤيتها فى المسئؤلية 
إلى مفهوم التقمص العاطفى. لكتها بدلا من ذلك تريد أن يتحمل الناس المسئولية 
عن حياتهم الخاصةء ولا ينتظرون من الدولة أن تفعل ذلك. وهذا ما يعنى أن تظاح 
التريية والتعليم يجب أن يطور من قدراتتاء لكته لا يچب أن يكون من شانه السعى 
إلى جعل التاس يتحلون بنقدیر الذات ۴۲۳٠1٠ااهء‏ بحيث يمكن أن يشعروا بالرضا 
عن أنفسهم. فقهم يجب أن يتقبلو! الحقيقة القائلة : إن هويتهم لا تتشكل إلا قى 
سياق من الكفاح. تماما مثلما دفع تيتشه"؛ فعتدما تحاول المدارس إنقاذ التاس 
من مواجهة المحن فهم يخلدون من خدعة عظيمة”"') . فآحد الأخطاء الأساسية فى 
نظام التعليم مثا أننا لابد أن نجعل الحياة بسهلة بالنسية التاس بحيث يمكتهم أن 
يحصلوا على تقدير الذات ("). . 
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الحالة الممقة فى هذا المقام قد يتمثل فى موقف "باجليا" من التحرش الجنذسى. 
فهى على سبيل المثال تدقع بآنه إذا بالغنا فى قوانين التحرش الجنسى فإنها ستوقع 
ضررا بالنساء."' لاذا؟ لآته يجب على النساء أن يتعلمن الدفاع عن أتفسهن من 
خطاب يعتقدون آنه هجومى. وإلا فلن يتاح للنساء أن يطورن من قدراتهن التى يجب 
أن يتحلين بها لكى ينجحن فى عالم الرجال. وعندما يكون هناك تشجيع للتساء على 
أن يعتمدن على مزاعم التحرش الجنسى فهن لا يطورن من الأعملية essصhardheaded‏ 
والمهارة التكتيكية التى تعلمها الرجال فى سبيل البقاء فى دنيا العمل. ذلك العالم الذى 
يعد قبل كل شىء محيطًا تملؤه ”الشراك" من كل الأنواع. والرجال يسيطرون على هذا 
العالم لآنهم على وعى بكيفية نصب الشراك فقضلا عن التغلب عليها. وعلى التساء أن 
يتعامن نفس التكتيكات. وهو ما لن يتوقر لهن إذا ما اعتمدن فقط على قوانين 
التحرش الجنسى لحمايتهن." وإذا لم يتعلمن كيف يكن عدوانيات بقدر ما يتعلمن 
كيف يكن تاجحات فهن لن يحرمن آنقسهن من القرصة قحسبء بل كذلك لن يكون 
هناك من بلومونه ¥1 اأنفسهن. 

سترد ”أوكين" على باجليا قاة: إن مذهب تحييد الجنس لا يتطلب قيودا تهبط 
بالجميع إلى مستوى حياة عادية كى يتمكتوا من الحصول على تفس الحقوق. 
فالحقىقة أن تحييد الجنس سيمنم الأفراد فرصة الدخول إلى مجالات فى الحياة كانت 
فيما سبق ممنوعة لا يجدون سبيلا إليها. والواقع أن القائمة التى تشمل الذين 
سيتمتعون بالفرص الجديدة كمحصلة لتحييد الجتس ستضم باجليا تفسها. وعموما 
فإن حججها ستعتبر من قبل معظم الناس شائكة جداء وخارجة عن العرقف. ففى أحد 
العصور السابقة فيما قبل قوانين تحييد الجنس يالنسبة للخطاب أو الكلام كان على 
النساء اللائى امتلكن أفكارا غير تقليدية واللائى أردن التعبير عنها ونشرها أيضتًاء 
كان عليهن إما أن يصرفن النظر عن المشروع» أو يكتبن تحت اسم مذكر مستعار. من 
الوارد أن تتقبل "باجليا" هذا البعد فى حجة أوكين» لكن لى افترضنا ذلك فان هذا 
يقسر عدم وقوفها ضد البطريركيةء حيث يرجن ذلك إلى أن البطريركية قد أمدتها 
رضن غه الأفهة 
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أما 'ماكينون فستزعم آن دعم "باجليا" للفن الإباحى يجعلها شريكة فى جريمة 
آولئك الذكور مرتكبى الاغتصاب. ويالتالىء فإن باجليا تقدم العون والدعة إلى عدو 
جميع النساء. ولم يكن ل ”باجليا" أن تركز كثيراً فى ردها على الالتزامات الليدرالىة 
بتوفير أكبر قدر ممكن من حرية التعبير والكلام الجميع» بل كانت ستدقع بن الأفراد 
رجالا ونساء لايد أن يكونوا أحرارا فى إقرار مسار حياتهم. فإذا وجد الرجال 
والنساء هذا الفن الإباحى شيئًا مقبولاء قهم لا يقعلون بسوى أتهم يطلقون العنان 
لتوازعهم الداخليةء ونحن إذ نطالبهم بقمع هذه الرغبات» فإتنا نخلع عنهم حريتهم 
الجوهرية. قمن مداعى السخريةء بالنسبة ل "باجليا"ء أن الأبوية التى تمقتها 
النسائيات كثيرا إنما تتولد فعليا فى التفكير التسوى نفسهء إلى حد يضر بالحرية 
الإنسانية. ) 

أما الماركسيات من أمثال ”هارتسوك" سيردون على اتهامات باجليا » قائلين : 
إن باجليا مثلها مثل تيتشه؛ كما أشرنا من قبل؛ تمثل نوعا من الفردية البرجوازية 
المدمرة. فالحقيقة أن المنظور الماركسى هتا سيشير إلى أن باجليا مجرد نوع من 
المشروع الحر الرأسمالى المتسلق الى لا يريد لأى شىء أن يعيقه أو يثنيه عن تتبع 
اللذةء أو إذا أمكن القولء عن أرياحها من الكتب التى تروجها. قالماركسيات سيدفعن 
بآن باجليا ليست مهمومة بخلق مجتمعات يحدد فيها العمال معا ساس نمط من 
العمل يسمح بالتطوير الكامل لقدرات کل شخص. وٴ٘باجلیا" بدورها لن تری شينًا 
خاطئًا فى هذا التوصيف لرؤياها. فهى ترى أن المجتمعات من هذا النوع الماركسى 
لا تعد بسوى مجرد آمال مثالية محلقة قى السماء وفرصتها ضعيفة قى إيجاد 
ما يتكهن به من تحرر. لكن الشىء المؤكد أنه فى مجرى تحقيق هذه المخجتمعات على 
أرض الواقع سنجد هناك تنصيبًا لصيغة ضارية وقامعة من الحياة الأبوللونية تنفى 
الر التو هة 
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٠١‏ - الرد والرد المضاد 

فى ضوء ما تقدم من نقد» بنبغى على جميع المنظرين المجتمع المدنى التسليم 
بان المجال الخاص يمكن أن يستغل فى حرمان النساء من المشاركة الكاملة قى 
امال العام. وأهم ما فى الأمر هنا أن المساواة المىعودة لجميع الناس فى العالم 
العام لا يمكن إدراكها بشكل كامل بالنسبة التساء إلا عندما يتحول العالم الخاص 
إلى وضع تطول فيه المساواة الرجال والنساء بالدرجة نفسها. حيث لابد أن تكون 
هناك مشاركة فى الواجبات المنزليةء واحترام متبادل لحاجات كل من أعضاء المنزلء 
والتزام عام واسع من قبل أعضاء المنزل بالنود عن حق كل شخص فى المجتمع فى 
المشاركة الكاملة فى العالم العام. ومن بين جفيع كتاب المجتمع المدنى الذين 
ناقشتاهم فی هذا الکتاب لن تجد سوی ”روز“ هی من سییدی آكثر ميلا لاتخان موقف 
المتبنى لهذه الرؤية كاماة. 

فكاتب من نوع روز" يمكن أن يتقبل دون أدنى مشكلة النقد الذى وجهته إليه 
آوكين'» بل وينتقل إلى صفها لتقديم رؤية لتحييد دور الجنس فى المجتمع» حيث يمكن 
توغير الحماية لحقوق الجميع»ء ويمكن للنساء والرجال أن يحصلوا على حقوق متكافئة 
لها نفس القيمة النسبية. ويناءً على هذا التأويل كان ل "رول" أن يتقبل تلك المشاريع 
التى تتطلب المشاركة فى الواجبات المنزليةء وأيضاً الكثير من المتطلبات الأخرى التى 
ناقشتها اوک" 

وسيرفض روأز أية رؤية تميل إلى وضع النساء معا فى سلة واحدة كطبقة على 
غرار ما فعلت 'ماكينون" و"هارتسوك" ما لم يكن ظاهرا بالطيع أن النساء كطبةة 
يقعن فى فئة الأعضاء الأسواً حالاً فى المجتمع من زاوية اقتصاديةء واجتماعدة. 
إلا ان روز بسيشير بالتأكيد إلى أن القمع ليس واقعا على جميع التساء بالقدر تفسه. 
علاوة على ما قد حدث من تقدم لبعض النساء يما یتوافق مع ما طرحته مبادؤه فی 
العدالة. ويالتالى بسيتساط روز : كيف للنساء اللائى لا يعملن بكفاءة نساء أخريات 
أن يحصلن على قرص تدعم من حالهم؟ ويطرحه هذا السؤال يشير رولز" بان هناك 
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عوامل غير النوع تقحم تقفسها على فرص التجاح» وهذه العوامل يجب أن تضعها 
أيضاً فى الاعتبار. فقد يضع المرء فى اعتباره العرق أو فرص التعليم بقضل الخلفية 
الأسريىةء وغير ذلك من العوامل الأخر . 

من تاحية أخرى لن يتستى ل ”هارتسوك" تقبل هذا التمييز. "فالطريقة الوحيدة 
لناقشة مأزق التساء هو أن تحلل ظروفهن كطبقة وتفهم كيف أن العلاقات القائمة على 
التوع فى مجتمع رأسمالى تهدد فرص التساء (كطبقة). ومقارية روإز إنما تتظر إلى 
المجتمع كمجموعة من الأفراد» ثم تطرح سؤالاً حول إمكانية تحرر كل فرد من كل 
عائق قد يقف فى سبيل تجاحه الفردى. حيث ¥ تجد هنا عقبات تضر بالتاس كطبقة 
بل هی مجرد عوائق تضر بالاقراد بصفتهم آفراد. إلا أن "هارتسوك" تری آته عتدما 
ترى المجتمع فى ضوء هذه المفردات الخاصة ب "روز" فإتتا لا تهدر الفهم الكامل 
للأسباب العقلية وراء أزمة النساء فحسبء بل تهدر أيضا التضامن الضرورى التغلب 
على العلاقات القمعية القائمة على التوع. واليبديل هو أن يكون لدينا مجموعة من 
لاء الا جحات مقانل مخمو اخى اقل تحاخا :وال اض الن تحنوة 
اتقفسهم كأعضاء فى أحد المعسكرين تجدهم عاجزين عن التوحد مع أزمة التساء 
ككل. وفى هذا الوضع لن يكون هناك تضامن جماعى يقوم على النوغ ليحرك المجتمع 
الى إحداث التغيير الذى تتوق إليه هارتسوك. ومن شأن جميع منظرى المجتمع المدنى 
يا كانت مشيجتهم (وأضمن هتا أيضا المحافظين) أن يردوا على هارتسوك بطريقة 
متماقة. فردھم سیکون فی سؤالھا عما إذا کانت رؤی تھا لیست سوی مجرد مثالا 
لا يمكن أن تسعى إليه طبقة أخرى فى المطالبة بالسلطة على الآخرين بدون وجود 
بيان محدد وواضح اتبرير ذلك. وريما كان لكل من ”آوكين» وٴإلشتاين" أن يطرحا 
السؤال تقسه. 

فقد تدفع 'ماكينون بآن إخقاق رولز فى تضمين وجهة تظر النساء داخل الوضع 
الأصلى ليس بسوى إغفالاً ينبثق عن نظام الهيمنة الذكورية الذى يجد مسوغاته فى 
القن الإباحى . لذلك فبدون أن يكون هذا الفن مستهدقا بصفته المؤسسة الأولى التى 
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يجب الإطاحة بهاء فإن أية مناقشة للحقوق لن تفضى إلا إلى حلول معززة لعبودية 
النساء. وكان ل "روز" بطبيعة الحال آن يدفع بآن الفن الإباحى رغم خطورته قهو 
ليس بهذا التفلغل الى حد منع الأفراد فى وضعهم الأصلى من التفكير بطريقة 
منصفة وعادلة تؤدى إلى مبادئ عادلة. فكل ما يلزمهم فى هذا الشأن آن ينصتوا إلى 
الأطروحات أو الحجج المتنافسةء وقد قدمت ”أوكين خدمة عظيمة بالمساعدة فى منحها 
إياهم. 

أما باجليا فكانت ستجد صعوية فى مقارية 'رولز"ء ولكن لأسباب لم يناقشها 
الآخرون. فقد تشكك باجليا قى رؤية رولز بالنسبة لما بشكل الفردية الحقيقية. فالفرد 
عند رولز فى الوضع الأصلى فى نظر باجليا قد يكون متصورا فى صورة شخص 
حر أکثر من اللازم» شخص متردد بشكل عام فى الانخراط داخل تشاط يتسم 
بدرجة عالية من المغامرة. الفرد عند رولز من شانه آن ينجذب إلى تأمين عديد من 
الفئات الاجتماعية اوجودة فى سياق المجتمع المدنى. لكن باجليا ستطالب بمساحة 
فى المجتمع يقف فيها الأفراد بأنفسهم على استعداد للمخاطرةء والمغامرة قى صالح 
أهدافهم» مترددين فى الدخول إلى الأنظمة الجماعية للمجتمع المدنى لخوقهم أن 
تفقدهم هذه اأبيئة فرصتهم فى حياة فردية حقيقية. وكان ل روز" أن يرد مشتكيا من 
أن رؤبة باجليا لطبيعة الافراد تعد فى أساسها دعوة نح حقوق خاصةء وامتيازات 
للأقليةء النخبة الأرستقراطية عند نيتشه. ومن هنا سيتساعل روز" فى الأساس: 
ما إذا كاتت النزعة الفردية عند باجليا قادرة على تقديم المساندة الكاملة تلك الحاجة 
إلى مد الحماية التى توفرها مبادئ المجتمع المدنى الليبرالى لتشمل الجميع ام لا؟ 

آى ممن ذكروا هنا يعد الأفضل فى تدعيم تقاليد المجتمع المدنى كساحة اتوفير 
الحقوق للجميع بغض النظر عن النوع؟ بسؤال نترك البت فيه للقراء . 
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أولاً: ملخص الأطروحة الرئيسية 

عزمتا فى هذا الفصل على تقديم ملخص لوضوعات الكتاب الرئيسيةء بالإضافة 
إلى مناقشة التوقعات المرتبطة بالمجتمع المدنى فى المستقبل. وسنركز كثرا على ما ورد 
فى الجزء السابق من انتقادات مختلفة للمجتمع المدنى كأساس تنطلق منه لوضع رؤيتتا 


١‏ - المجتمع المدنى كحيز مستقل 

فی مناقشتنا للمجتمع المدنی ذکرنا آنه یتمیز بصفتین رئیسیتین: کوته حيرا 
انثالا من جحاعات طوعا تحمل كبهد حن الا وکو بروج افخمانل 
مدنية مهمة من قبيل الاحترام المتبادلء والتسامح. وسوف نتناول ولا قضية الحيز 
الملستقل» ونلخص كيف كان لمختلف الكتّابء والمفكرين الواردين فى هذا الكتاب أن 
يتناولوا هذا البعد. ثم نلخص بعد ذلك ما ورد فى رؤى هؤلاء المفكرين من وجهات نظر 
حول الفضبلة المدنية. 

فيما يتعلق بالكتّاب الكلاسيكيينء والمسيحيين نتصور أنهم كانوا سيعارضون خلق 
ذلك الحيز المستقلء الذى يمثل فى الواقع بعدا غرييًا على تفكيرهم. فبالنسبة لأفلاطون 
لابد أن تكون اقسام النفس فى مجتمع عادل منظمة بما يتفق مع متطلبات العقل» وعلى 
كل فرد أن يؤدى الوظيفة الأنسب له وفى سبيل ذلك يجب على الحكام أن يضعوا 
نظامًا من التربية يشمل التدريب على فضائل مدنية من قبيل احترام القانونء وأيضا 
الترويج لكذبة نبيلة توحی بان إله الخلق ۸٥ناھهء‏ ٤ہ‏ ۵ہو یرید آن یؤدی کل شخص 
دوره فى المجتمع على نحو جيد. والواضح أن وجود حيز منقصل أ مستقلهاة2۲م٠‏ 
or autonomous sphere‏ فى وخىع كهذا قد بعيق من قدرة الحاكم على تريية 
المواطنين بصورة سليمةء وكذلك عن ممارسة كذبته عليهم» ومن ثم إدارة شتونهم 
تضنورة مانا 
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آما أرسطوء فقد رغب هو الأآخر فى مجتمع منظم وفق ما يحقق الأهداف التى 
يرسيها العقل. واعتقد أن آفضل مقارية لهذا الهدف تتمثل فى تسوية منظمة dه۲٥ل۲ه‏ 
arrangement‏ تعضدها قيم أخلاقية عامة يمكن أن تكون بمثابة أسس للصداقة. 
والاجتماعية. مع ذلك- وكما رأينا- آيد ارسطو إقصاء العبيد» والنساءء ونوعيات 
مختلفة من العمال عن دور المواطنةء ومن ثم عن المشاركة الكاملة فى المجتمع. 
بالإضافة إلى أن الأنوار المختلفة فى المدينة كان عليها؛ حخسب أرسطو؛ أن تدعم 
أولويات تلك المدينة 5اامم 11ء ومن ثم لم يكن من الوارد أن يدعم ارسطو وجود حيز 
مستقل من جماعات توجد فى وقت وأحد مع الدولة. 
أما تلك المقاريات المسيحية المختلفة التى تاقشناها فلم يكن لها هى الأخرى أن 
تجعل من الحيز المستقل للمجتمع المدنى أولوية رئيسية. فقد رأى ”أوغسطين" الدولة 
كحافظة للنظام فى مدينة بشرية تملؤها الخطيئة. وقاطنى هذه المدينة ممن يأملوا فى 
الفرار من هذا الوضع لن يروا فى الحرية داخل هذا العالم هقًا أساسًا لهم» بل 
سيكونون فى توق إلى التحرر من الخطيئةء وشوق إلى العدالةء الأمران اللذان 
لا يتآتيان إلا قى العالم الآخر. فى هذه الحالة لن يكون للمجتمع المدنى ؛ يما له من حيز 
مستقل يكفل الحرية؛ علاقة بأهداف البشرية كما وردت عند ”أوغسطين". أما ”الأكوين " 
فقد سعى إلى إيجاد مجتمع عقلانى جيد التنظيم يستند إلى تعاليم الكنيسة 
الكاثوليكيةء وقد يكون الحيز المستقل بمثابة أساس لمسالة تلك التعاليم» ومن ثه 
تقويض بسلطة الكنيسة. أآما عن مفكرى الإصلاح؛ "لوثر" و"كالفن“ ققد رغبا فى أن 
تقوم الدولة بالمساعدة فى تيسير تعاليم المذهب المسيحى الإصلاحى. ويناء على هذه 
الحقيقة فإن وجود حيز مستقل يسعى للتسامح مع أولئك الذين قد يشككون فى المذهب 
الدينى الراسخ تعد قى حد ذاتها مسالة لا يمكن التسامح معها. 
أما رؤية ”مكيافللى" فى السلطة السياسية بصفتها لم تعد تستند إلى السلطة 
الكنسية أو الإكليركية اهعناءواماءمه بل إلى مهارات حاکم یعی ضرورة استخدام 
سلطته فى إعلاء اقضل مصالح مواطنيه» فهى رؤية توحى بمجتمع يكون الأفراد فيه 
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أحرارا فى تتبع أنشطة مدعمة الذات بما يتلام مع متطلبات تدعيم الصالع العاء. 
ويفضل هذه الرؤية كان ل مكيافالى" أن يتقبل وجود حيز مستقل فى المجتمع طالما أن 
هذا الحيز لا يعمل على تقويض احترام القانونء أو احترام السلطة السياسية 
المستخدمة فى إعلاء الصالح العام 

ويالانتقال إلى العالم الحديث ترى هويز وقد اعتقد فى فضائل مدنية بعينها 
كاحترام الحقوقء والعدالةء والعرقانء وأعطاها أهمية أساسية. لذلك كان من الوارد 
بلا شك أن يظهر الحيز المستقل قى ذلك النوع من النظام الحافظ لتلك القيم. ولكن لعده 
اعتقاد هويز فى إمكانية بلوغ تلك القيم دون أن يفرض الالتزام بها من خلال قوة 
الدولةء ولأن دولة هويز قد حولت ما يكفى من السلطة لتهديد الحقوق التى يفترض أن 
تحميهاء فقد كان من المحتمل أن تكون الدولة دائما فى توتر بالغ مع ذلك الحيز المستقل 
المكون من جماعات داخل المجتممع المدنى» وتكون دائمًا على استعداد لتهديد 
استقلاليته. 

أما مذهب الوك فى التسامح عند اقتراته بمفهومه عن الحكومة المقيدة» ومقارية 
حكم الاغلبية الخاضع أقيد احترام حقوق الجميع» فمن شأنه بلا شك أن يجعل من 
وجود الحيز المستقل أمرًا ممكتًا. والحقيقة أن الحيز المستقل عند لوك من شأنه توفير 
الحماية الحرية الدينية من تدخلات الدولة. ومن ناحية أخرى فإن قلسفة روس المتمغة 
فى الإرادة العامة قد لا تكفل الحماية الحيز المستقل مثلما كان لمقارية لوك أن تفعل 
قرغم كل شى ء» ويمجرد تحديد المجتمع للصالح العام من المفترض أن يقوم الجميع 
بتدعيمه»ء والإعلاء من شأته» ومن تم ثم فتشكيك أى فرد فى ذلك الصالح العام بسيكون 
ا جف فد الزات الا وا لاا اتا کی سو ك ل ااام مقن 
الحيز المستقل كثْيرا من المصداقية. ويالرغم أنه من الممكن دائما أن يتم تحديد الصالح 
العام بطريقة من شانها توقىر الحمابة ألحيز المستقلء الا أن هذه المقارية ليست وأردةء 
فقد سعی "روسو كما بينًا فى الفصل الثامن؛ إلى صيغة من التشاور التى يمكن قى 
إطارها تطوير مفاهيم مهمة للصالح العام وذلك بفضل حقيقة مفادها أن الخلافات بين 
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الناس كانت خلافات خفيفة. رغم ذلك فإن الحيز المستقل الذى يوحى بنظام يركز فيه 
أصحاب الرؤى المتباينة على إفراد مساحة اتلك الرؤىء يمثل بالنسبة ل "روسو" خبرة 
مدمرة للسعى إلى الصالح العام. 

أما مقارية كانط" قى تأمين الحقوق» فقد كانت من شأانها أن تخلق توازتا 
للمصالح بحيث ا يمكن لمصلحة اجتماعية أن تجنى الكثير من السلطة ليصبح الجميع 
خاضعين لها. وهذه الرؤية توحى بوجود حاجة إلى حيز مستقل قى مجتمع يملك كل 
فرد أو كل جماعة فيه قدرا كافيا من السلطة تضارع سلطة الجماعات الأخرى. وقد 
جاء المجتمع المدنى عند "هيجل كوضع يموج بمصالح متنوعة تتصارع مع بعضها 
البعض. وأدخل هيجل الدولة فى المجتمع المدنىء وجعلها تخلق أساسا- فى هذا 
التظام لمجتمع يقوم على التزام بتدعيم الصالع العام. والمشكلة التى تعترى هذه 
المقارية كونه يوحى بأن الدولة يمكنها أن تغزو الحيز المستقل للمجتمع المدنى وقتما 
تشاء» ومن ثم فهو يعد مخلًا باستقلاليته. مع ذلكء ولأن دولة هيجل تستند إلى مفهوم 
التفكير العام والتشاورء فلن يخول لها مطلقًا ما يكفى من السلطة ما يجعلها تطيح 
بالحيز المستقل. ومن ثم فمن الوارد جدا أن يظل الحيز المستقل من الجماعات الطوعية 
قائما فی مجتمع هيجل. 

وفيما يتعلق بحاجة "ستيوارت مل" إلى حيز مستقل. نجد أن هذه الحاجة إنما 
تنبعث من تشديده على المشاركة العامة للجماعات الطوعية فى إعلاء وظائف حكومية 
مهمة. حيث لم يشا مل" أن يترك جميع وظائف الحكومة للجهاز البيروقراطىء لأنه فى 
تلك الحالة سيفقد الأقراد ما يحتاجون إليه من مهاراتء وقدرات من أجل فهم القضاياء 
وإجراء التشاور يصددهاء وكذلك تحمل بعض من المسئولية فى حلها. أما الليبرالية 
السياسية عند روز فكان لها أن تدعم الحيز المستقل فى إطار ما يلمع إليه 
من مجتمع يمكن فيه لجماعات - تحمل مفاهيم أخلاقية مختلفة - أن تعيش معا فى 
بيئة تتميز بالتسامح مع وجهات النظر الاخلاقية لبعضهم البعض. وعلى هذه الجماعات 
أن تعتنق مبادئ ”العقل العام بما فى ذلك احترام حقوق الجميع وإلا 
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قسيتعرض استقلال الحيز المستقل للخطر إما من قبل الجماعات المختلفة أو من قبل 
الحكومة. 

وآخيرا؛ من بين المحافظين؛ سيبدو كل من ”توكقيل" و"أواكشوط من أقوى 
المؤيدين لوجود حيز مستقل للجماعات. حيت يرى ”توكقيل" أن مطلب التحديد السليم 
للمصلحة الذاتية بما يتفق واحترام معايير الصالع العام لا يمكن أن يبزغ إلا عندما 
يتحمل الأفراد مسئولية شئوتهم الخاصة. فى سبيل ذلك يقوم الأفراد بتكوين 
الجماعاتء» والمشاركة فى الحكومة؛ خاصة على المستوى المحلى؛ ومن خلال هذه 
الأنشطة يتعلمون تحديد مصالحهم بطرق تتوافق مع حاجات المجتمع ككل. ومن ثم 
فبالنسبة ل "توكقيل" بسيكون من الأهمية البالغة أن نحافظ على استقلالية الحيز 
المستقل نظرا لأن هذه الاستقلالية ستكون بمثابة المادة المساعدة لمشاركة المواطنين 
التى تساعد على حفظ الاحترام للصالح العام. أما المجتمع عند ”أواكشوط" فيسعى إلى 
إرساء العمل الإنسانى برمته وفق المعايير الحددة لقواعد السلوك والتى تتيح أكبر قدر 
ممكن من الاستقلالية. فى الوقت نفسه سيتجنب أواكشوط حصول الدولة على أية 
سلطة للدخول فى المجتمعء والتدخل فى هذه القواعد » لأنه فى تلك الحالة ستسيطر 
الدولة على حياة الناس» ومن ثم تذكر عليهم استقلالهم۔ وقى تشديده على هذا العتصر 
يحتفى أواكشوط بالحيز المستقل للمجتمع المدنى كوضع يحمى الناس مما تقوم به 
الدولة المركزية المتسلطة من اقتحامات. 

ويطبيعة الحالء وكجزء من نقدهم العام للمجتمع المدنى سنجد نقاد المجتمع المدنى 
يشككون فى حقيقية الحيز المستقل. فبالنسبة ل "ماركس" يمثل المجتمع المدنى أساسا 
لاستغلال العمال وإذلالهم» ومن ثم ليس هناك حيز مستقل حقىقى يتيع للعمال التطوير 
الكامل لقدراتهم. ويالنسبة ل "نيتشه" فإن المجتمع المدتى يعلى من عقلية القطيع. 
ويالتالى ليس هناك حيز مستقل حقيقى من شأنه أن تيح الطبقة الأقضل فعليا أن 
تخلق من القيم ما يثرى الحياة ويعززها. ويالنسبة لبعض النسويات» فنظرا لأن المجتمع 
المدنى يعلى من وضع أبوئ » إن الحيز المستقل لا يمكنه الظهور إلا حيث يخلع على 
التساء فرصتهن فى نفس الحقوق والفرص الممنوحة للرجال. 
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٣‏ - الفضبلة المدذية 

على حد ما طرحتا من جدال فى الفصل الأول يشير المجتمع المدنى؛ علارة على 
الحيز المستقل؛ إلى البيئة الأخلاقية الأعم التى تدافع عن الحقوق القردية فى إطار 
يحافظ على احتراح تلك الفضائل المدنية التى يمكنها تأمين هذه الجقوق والالتزامات 
العامة اللازمة للمحافظة على استقرار المجتمع. 

وقد تتبعنا فى هذا الكتاب مفاهيم كلاسيكيةء ومسيحية للفضيلة المدنية بغرض 
تقديم تموذج مقابل لما ورد فى مقاريات المجتمع المدنى الحديث من وجهات تظر حول 
الفضيلة المدتية. فى كلتا الحالتين نجد عادات القفضيلة المدنية توجه الناس نحو تدعيم 
الصالح العام. ومع ذلك هتاك قارق كبير فى الطريقة التى تستخدم بها قكرة الصالم 
العام فى كل من السياقين. فالصالح العام فى السياق الكلاسيكىء والمسيحى يطالب 
المواطنين بتدعيم تلك الالتزامات المرتبطة بالإسهامات المتوقع من كل فرد تأديتها 

فقد كانت هوية الناس فى سياق التقاليد الكلاسيكيةء والعصور الوسطى مرتبطة 
افلاطون يتمثل فى العدالةء وذلك فيما يتعلق بكل من التسوية السليمة لأقسام النقسء 
الصالح العام على تقاسم قيم أخلاقية عامة تتضمن الفضبلة المدنية للصداقةء والآداء 
الفائقى للوظائف المخطافة التى هد یشرع فىها المرء على مدار حباته۔ وبعدد اوس طن" 
لا يدرك الصالح العام إلا عندما يساعد الناس فى المحافظة على سلام» ونظام المجتمع 
فى تتبع أفراده لرحلتهم أو حجهم مرورا بالمدينة الأرضية على أمل إدراك السعادة 
ألأبدية فى العالم الآخر. كما يرتبط الصالح العام عتد الإكوينى بالمحافظة على المجتمع 
المسيحى القروسطى الذى يستند نظامه العقلانى إلى الإيمان بالعقل الإلهى والقانون 
الطبيعى» بالإضافة إلى التزام التاس بالقانون الانسانى. أما بالنسبة فكرى الإصلا 
يرتبط الصالح العام بقيام المرء بتنفيذ واجياته كمسيحىء» وذلك بإبراز البر بالآخرين 
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وتدعيم واجباته كمواطن متضمتًا ذلك مساعدة الدولة فى جهودها الحفاظ على السلامء 
الآفراد بتدعيم احترام القوانينء والمبادئ الرئيسة للمجتمع» والحكومة. 
أما مكيافللى الذى يمثل الشخصية الانتقالية من العصر الكلاسيكى والمسيد 

الى العصر الحدستث › ققد دعم عادات ال لجتمع المدتى ا لأشجعة لاحتراح القانونء 
والصالح العام المجتمع» بما فى ذلك مبادئ الحكومة الجمهورية القائمة على المشاركة 
فى السلطة بين الطبقات المختلفة فى المجتمع. لكنه فى إعلائه هذا البعد الأخير كان 
بأمل فى توحيد عتاصر الرؤية الكلاسيكية للفضيلة المدنية مع الالتزام الحديث بإعلاء 
أالحرية اأشخصةة الأوسع للموأطنين. 


وفى الرؤى الليبرالية الحديثة للمجتمع المدنى يتوقع من الأفراد المحافظة على 
فضائل مدنية عامة بعينها فيما لا يتعارض ويعض ما وجد فى المجتمعات الكلاسيكية. 
لتأمين الحقوق» والحرية الفردية التى تقوم هذه الحقوق بحمايتها. 

وفی الرؤى المحافظة الحديثة للمجتمم المدنى تصبح أهمية المحافظة على احترام 
عادات الفضدلة المدنية هى المسالة الأكثر بروراء وذلك لا يوجد قى المجتمع المدنى 
فضيلتين غير منبوذتين فإن المحافظين يرغبون فى تذكيرنا بالحاجة إلى تقييدء وكبح 
الفرديةء واإستخدام مذاهب الفضيلة المدنية فى هذا الغرض. قالمحافظ سواء كنا نتكام 
عن بيرك 0 "توکفىل أو آواکشوط"ٗ نميل الى القلقى من ان دودذدی القردىة بالتقالید. 


F۴ “ د‎ 


والأعراف العظيمة التى تعزز من وجود أساس للازدهاز الإنسانى الكامل. 
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۳ الاحثرام المتبادل 

يمثل الاحترام المتيادل فضيلة مدنية ذات دور محورى فى كتابات المدافعين 
الليبراليين عن المجتمع المدنى من أمثال هويز ولوك ٠‏ و كانط"» و'هيجلء و مل 
وروز . حيث نجد الاحترام المتبادل فى كل حالة من هذه الحالاتء ويبصفته وسياة 
لتآمين الحقوق الأإساسية لاآخرينء ينم عن فكرة مفادها أن الناس فى صياغة رؤاهم 
الخاصة للحياةء وتحديذ أفضل أساس اتنقيذ أهدافهم لابد أن يمنحوا الاعتيار لآراء 
وقيم الآخرين ويفهموها. ولا تعنى هذه القكرة أننا مطالبون بالاتفاق مع الآخرينء بل 
كل ما عليتا هو مجرد إقراد مساحة لمن لا نتفق معهم»ء وقى بسبيل ذلك نعزز الشروط 
التى تجعل من الممكن لكل شخص الحصول على تفس الحريات» والحقوق الأإساسية. 

وبالرغم من أن "هويز" لا يتبع فكرة الاحترام المتبادل بنفس الطريقة التى انتهجها 
الآخرون فى هذا الكتاب » إل آنه يقدم إمكانية أتحقيق هذه القكرة عند تدعيمه لقوانين 
الطبيعيةء أو القضائل المدنية من قبيل :العرفانء والعدالة المعززة لأخلاقيات التعاونء 
والحاجة إلى حماية الحقوق للجميع. أما "لوك" ققد كان تشديده أكبر على فكرة 
التسامح رغم أن نظريته تحتاج إلى فضيلة الاحترام المتبادل قى سبيل تأمين الحقوق 
فى مواجهة التوترات المرتبطة بالخلاقات الدينيةء والصراعات الطبقية التاشئة عن 
علاقات السوق. إا أن مفاهيمه عن حكم الأغلبية المقيدةء والحكومة المقيدة. خاصة عند 
اقترانها بالتسامع, تحافظ على إمكانية تحقيق الاحترام المتبادل» ومن ثم تمهد الطريق 
أمام "لوك" للتغلب على مهددات الحرية المرتبطة بالصراعات الطبقيةء والديثية. هذا 
وتجد أن مقارية كانط فى الاحترام المتبادل تجسد الالتزام بالتفكير العامء حيث يتتيع 
الأفراد الحقيقة من خلال حوار يضمن فيه أن يأخذ الأفراد راء الآخرين مثخذ الحد. 
ما مفهوم هيجل عن الاحترام المتبادل فينتظر من الأفراد الاهتمام» والمبالاة بآراءء 
ومواقف ا#خرين فى مجرى وضع السياسات داخل إطار العملية السياسية. فى حين 
أن التزام "مل" بالمحافظة على الشرائع التى تتيح للأفراد الازدهار الفكرى يتطلب منهم 
وضع الاعتبار الكامل لأطروحات آى حجج الآخرين فى مجرى تحديد أحكامهم. بينما 
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نجد مفهوم روز الخاص بالتفكير العام لا يتطلب من التاس أن يقوموا بصياغة 
القضايا العامة بعين المحافظة على حقوق متساوية للجميع فحسب, بل أيضً أن يضعوا 
امار هة ماقف ا لغري هد اتخراا فى التقكر الاو وای بتک اد 
الناقد الرئيسى لكل من هوب وٴّلوك- منهجا للتشاور يقوم على الأمل فى المحافظة 
على قل قدر من الخلاقات بين الناس. فيبدو انه يتفى أن يكون الأشخاص ذوو الرؤى 
والمواقف الأخلاقية » المختلفة راديكاليا » فى حاجة إلى إفساح مساحة ليحضهم 
البعضء وهو ما يجعل الاحترام المتيادل مسالة ضرورية. 

يمكن أن يقال على المدافعين عن المجتمع المدنى من بين المحافظين إتهم يجعلون 
من الاحترام المتبادل قيمة رئيسية. حيث نجد "بيرك" يقيم رؤيته للحقوق فى المجتمع 
المدنى على حاجات أساسية تأصلت طويلًا بفعل ثقافةء وتقاليد المجتمع. ويعنايته لهذه 
الحاجات فإن المجتمع المدنى ييدى اهتماما بمنح الفرص الطرق المختلفة الحياة التى 
تشكل بدورها المجتمع. ويالنسبة ل توكفيل" يعد الاحترام المتبادل جز من خبرة 
العماية السياسية المفتوحة التى يتغلم الأفراد فيها؛ ومن خلال المشاركة مع الآخرين 
توى المصالح المختلفة؛ أن يعيدوا تحديد مصالحهم لتشمل حاجات الآخرين. علارة على 
ذلك ففى قلب هذا المذهب من ”الفهم السليم المصلحة الذاتية" هناك صيغة من الحياة 
الجماعية تقوم على فضائل الاعتدال والكبح الذاتىء فضائل تسمح للأقراد بترك مساحة 
لآمال» ومصالح الآخرينء بينما يكونون قادرین فی الوقت نفسه على تدعيم سياسات 
فى صالح جميع المواطنين. أما المجتمع المدنى كهاااآءعند ”أواكشوط ويتفاديه 
السياسات القائمة على الرغبة فى الإشباع » فإنه يؤكد على قواعد للسلوك التى تسمح 
لكل شخص بالانخراط فى الأنشطة التى يحبذهاء ويرعب من أجلها فى الحصول على 
الاعتراف به من قبل الآخرين ١٥ا‏ وهءهء استخداما مصطلح هيجل. 


6099 


٤‏ - التسامح 

التسامح هو مبداً سياسى يشير إلى أن الأقراد عليهم آن يتعلموا كيف يهيشون. 
ويسمحون لغيرهم أن يعيشواء ومن ثم يتيحون للآخرين؛ ممن يعننقون رؤى مختلفة عن 
رؤاهه؛ ممارسة تلك الرؤى دون تدخل منهم. لذلك يبدو ميد التسامح مشابها للاحترام 
المتيادل من حبث كونه يترك مساحة للآخرين ممن تختلف معتقداتهم عن المعتقدات 
الخاصة ببقية المجتمع. لكن التسامح قد لا يحقق فى حقيقة الأمر هذا الهدف. فكما 
رأيتا عند لوك" لم يكن للتسامح الذى كان يكفل الفرصة للحرية الدينية أن يمتد ليشمل 
الكاثوليك والملحدن. مرد هذا الموقف فى الأساس إلى الرؤية القائلة إن أولئك الذين 
تؤخذ طرقهم فى الحياة باستخفاف أو ازدراء من قبل الكثيرين فى المجتمع » قد 
لا يمنحون الحقوق تفسها المكفولة للجميع. ومن ثم لا يصيح فى مقدرة التسامح حماية 
حقوق الجميع إلا عتدما يكون مطعما بمبدأ الاحترام المتبادل. 


ه - الاستقلالية 


مفهوم وبيق الصلة بكل من الاحترام المتبادلء والتسامح» وعلى نفس الدرجة من 
الأهميةء مفاده أن الناس لابد ان يكونوا قادرين على اعتبار انفسهم أفراد! لديهه 
الحرية فى اتخاذ أحكامهم الخاصةء وتطوير آرائهم بصدد أمور مهمة على الصعيدين 
السياسىء والشخصي. وباتخاذ هذه الرؤية يجب أن يكون واضسحاً أن الاستقلالية 
لا تدل على أن الناس يقومون بأحكامهم بانعزال عن الآخرين. فالحقيقة أن الأفراد فى 
حاجة إلى الآخرين لساعدتهم فى التوصل إلى أحكام بصدد التخطيط السياسى 
الأفضل» والاختيار الأقضل لمجال العمل وما شابه. فالناس باحترامهم لاآخرين 
بعترفون بالحاجة الى أن يأخذوا فى اعتبارهم رؤى ومصالح وحاجات الآخرين. حيث 
لا تتخذ الأحكام إلا كمحصلة لاعتبار الأقراد الدقيق فى حجج أخرى غير حججهم 
واختبار وجهات تظرهم فى مقابل وجهات نظر الآخرين. ولم يرمز أحد إلى هذه الروح 
أفضل مما فعل سقراطء وليس من مقاربة قى التفكير السياسى تجسد هذه الفكرة 
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أقفضل من منهج التفكير. والتقصى الذى وجد باسم سقراط متلما رأينا فى مقدمة هذا 
الكتاب. ويمكتنا أن تنجد هذه الفكرة فى ثويها الأكثر حداثة فيما طرحة كانط فى رؤبته 
للعقل العام» وفى التزام "مل" بالنقاش الحر المفتوح» وفى التزام "هيجل" بالحوار العام 
القائم فى دولة أخلاقيةء وأخيرا فى مقارية "رول" العقل العام الذى تجده فى إطار 
تتاوله اليرالنة السياسية. 

ولقد داقع مؤيدو المجتمع المدنى من بين المحافظين عن رؤية للإستقلالية شملت 
أيضسًا احترام آراء الآخرين. فلا شك أن تشديد ”بيرك على عملية التشاور فى الحكم 
رغم اقتصارها على فئة نخبويةء يقصح عن هذا الميل. كما كان الوضع الديمقراطى 
د ”توكفيل" قائمًا على تشاور يجد فيه أعضاء المجتمع أساسًا لإتيان مصالح وحاجات 
مختلفة. علاوة على أن العالم السیاسی ل ”أواکشوط کان قائمًا لكى يحقق المواطنين 
إمكانية الاتخراط مع بعضهم البعض فى حوار بصدد طبيعة قواعد السلوك التى يمكن 
أن تحكم الفعل الإنسانى. 


٦‏ - تجرية السوق 

راود مفكرو المجتمع المدنىء وكذلك نقاده قلق من تلك الأمور الواقعية التى تنزع 
نحو تقويض الفضيلة المدنية. ونظام السوق الذى يمتل أهمية محورية للمجتمع المدنى 
ياتى بهذه المخاوف إلى مقدمة الأحداث. فكما رأينا عند مناقشتنا ل ”آدم سميث فى 
الفصل الأولء لم يرتبط نظام السوق- رغم تشجيعه الفرد على السعى لتحقيق المزيد 
من الثروة الشخصية- بأفول أو زوال القضيلة المدنية. على العكس» دفع سميث بأن 
الحياة السياسية عندما ترى فى ضوء خلفية من النظرة الأعم الشخصية الإنسانية بما 
فى ذلك التعاطف الطبيعىء يمكن أن تصبح مصدرا للاعلاء من شأن الفرد الذى توجهه 
المصلحة الذاتية بدون أن يكون فى الوقت نفسه أنانيًاء ولا غير عابئ بأهمية المحافظة 
على فضائل مدنية من قبيل التسامح» والاحترام المتبادل. 
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إلا أن كلا من الليبراليينء والمحافظين كان لديهم كما رأيتا تحفظات على ذلك 
ولنأخذ الليبرالية أولا. بالنسبة ل "مل" فقد سعى لتحقيق إصلاحات تقوم على وجهة 
نظره فى الاقتصاد الثابت الذى يمكن أن يتجنب الاثار الضارة للميول الاستحواذية 
المميزة لحياة السوق. تلك الميول التى تساهم بقدر كبير فى الظلمء وعدم القدرة على 
تقدير القدرات الطيا. وقد حاول "هيجل" أن ينحى مخاطر حياة السوق جاتيا بالدفاع 
عن مفهومه الخاص بالدولة الأخلاقيةء والمؤسسات الاجتماعية التى جسدت مثاليته 
الأخلاقية مثل النقابات. والحقيقة أن كلا من مل" وآهيجل" قد ردا بطريقة ما على 
روسو الذى لم ير كيف أن عقلية السوق ذات النزعة الفردية العالية للمجتمع المدنى لن 
تتحول سوى إلى طريقة استحواذية لحياة مدمرة للفضيلة المدتية. وحل تلك المشكلة التى 
رخا السوى تفل عة روار فى انشاء ماني اسا الغذالة قب إلى تق 
التوزيم العادل للحريات» والفرص الأساسية. والنقطة المحورية فى حجة روان أن نظام 
الوق اند من كبحة دائما موانطة القرارات الستاسنة والسناسات المضدةة اك 
الميادي 


ويمكننا أن ترى مخاوق المحافظين بصدد المبول المدمرة لحياة السوق فى تطلع 
بيرك وأمله فى إقامة الدين كإساس للمجتمع الماتىء بحيث تبقى القيم الروحانية دائمً 
ذات آوإوبة ومكاذة تقوق القيم المادية۔ وكان أمل ”توكفيل فى أن تقوم المشاركة فى 
الجماعات الطوعية وفى الحكومة التى تتيع الحرية السياسية الكاملة لكل مواطن 
باللساعدة فى خلق شعور بالمسئولية المدنية التى تتيح للأفراد أن يتحوا جاتبًا السعى 
وراء المادية التى تتغذى فى تظام السوق. وقتها فقط يمكن تحقيق الخير الأعم للمجتمع. 
وساور توكفيل آيضا الأمل فى أن يتمكن الالتزام بالقيم الدينية من تغيير عقلية السوق 
ذات التوجه المادى. وقد انتاب "أواكشوط" قلق من أن تتحول الدولة إلى ميكانيزم أو آلية 
السيطرة المركزيةء مهدرة بذلك الاإستقلالية تحت مسمى متح التاس منافع مادية. وقيول 
مجتمع يقوم على هذا المنطق إنما ينيثق عن خبرة أو تجرية حياة ا التى تشجع 
الأفراد على تتيع مزيد؛ ومزيد من الراحة المادية. 
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۷ - قيمة المجتمع المدنى .. السعى إلى المساواة 

يطمح المجتمع المدنى قى إيجاد حيز لجميع تلك القيم التى فرغنا توا من عرضها. 
ويقوم بذلك من خلال أكبر قدر ممكن من التقريب بين أعظم آماله وأقضل إتجازاته- 
معاملة كل قرد كشخص مساو لكل الآخرين عن طريق تأمين الحقوق الأساسية تفسها 
لكل فرد»ء وهو ما # يقتصر فقط على الحقوق السياسية التى تتيح المرء المشاركة قى 
تغيير بسياسات الحكمء بل يشمل كذاك تلك الحقوق التى تؤمن استقلالية المرء فى أطر 
العالم الخاص من أصدقاءء وأسرء وجماعات طوعية. فعتدما تدرك المساواة كاملةء قهى 
تشكل ما يجعل المجتمع المدنى عادلا. 

وعلى مدار ما تم من متاقشة لمفكرى المجتمع المدتى» صار من الواضح أن تأمين 
المساواة بتطلب المحافظة على مؤسسات حكومية تحافظ على حكمم القانون. وهذا 
ما يعنى أن الحكومات يجب أن تصمم بحيث يمكن للقانون المكرس لحماية نفس 
الحقوق الجميع أن يطبق بالعدل على كل مواطن. فالحكومات أَيا كان شكلها- سواء 
أكانت دىمقراطية رولز" الدستورية التى تحافظ على مقارية فصل السلطات التى 
وجدتاها عند لوك" أو ”كانط" أو ”مل أو كانت حكومة هويز الوحدوية أو كانت ملكية 
"هيجل" الدستورية- يجب أن تعمل فى صالح مبادئ معقولة: أى احترام حقوق الجميع. ` 
ونفس الالتزام بحكم القانون نحده وسط المحافظين المؤيدين للمجتمع المدتى أيضًاء 
فالحكومة مرة اخرى تقوم فى تتفيذها لحكم القانون بإعلاء مصالح الجميعء وليس 
مصالع القلة فى سبيل حماية حقوق كل مواطن فى المجتمع. 

هذا بالإضافة الى أن السعى إلى المساواة لا بمكن المحافظة عليه مث خلال حكه 
القانون فقط, بل أيضًا من خلال كثير من المجموعات» والجمعيات التى توجد جنبا إلى 
جنب مع الحكومة فى حيز مستقل. فبدون الحيز المستقل لن يكون هتاك اساس لقاومة 
الحكومة إذا ما حادت عن مجرى الالتزام بالحقوق. ويالدرجة تنفسها من الأهمية نجد 
أن وجود الحيز المستقل من أجل العمل الفردى المستقل يتيح للأفراد آن يتبعوا فى 
حياتهم تلك المسارات التى تعطيهم المعنىء والدلالة التى يتعطش إليها الناس قى العصر 
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الحديث (مثلما برهن نيتشه). وكما ذكرنا كثيرا فى الكتاب» تتيح هذه الجماعات للأفراد 
خبارات متنوعة فى الحياةء بصبحون من خلالها قادرين على إبراز قوتهم وصفتهم 


ثانيا : مستقبل المجتمع المدنى 

نعتقد أن معظمنا الآن سيتقبل مفهوم المجتمع المدنى كفكرة مهمة. ولكن قد يزعم 
الظروق ما حول دون بلوغه هذه الفكرة على أرض أالواقع. وكل ما يجب على المرء أن 
يفعله لتقديم حجة قوية فى هذا اقام هو أن تير إلى ا اا في ااام الأول 
نحد أن الطببعة التنافسية الفظة الحياة المعاصرة غالبا ما تمحو البعد الشخصى من 
علاقتنا عد يعضت ال ليعض حيث تنجد قرص تطوير الفضائل المدنية للتسامح» والاحترام 
التبادل بعردة كل اليعد. 


يمكن إعطاء أمة آخرى لإظهار مدى صعوية بلوغ فكرة المجتمع المدنى فى 
الواقع. فقد يشير المرء» على سبيل المثالء إلى أن الجمعيات الطوعية فى الحياة 
الخاصرة فش الحمعاة التحار أو خماعات كلا لخرى تؤكة رحا غالا غ 
منظورات متجزئًة لا تعلّم الناس احترام الفضبلة المدنية سواء كما هى محددة قى ضوء 
احترام القانون والمبادئ الأساسية للمجتمع او كما هى محددة فى ضوء التسامح» 
والاحترام امتبادل. علاوة على أن الجماعات التطوعية مثل الجماعات الدينيةء أو العرقية 
غالبا ما تسعى إلى فرض طرق الحياة على أعضائها بغية أن تنكر عليهم الحقوق 
الأساسية التى منحهم المجتمع إياها. ويعد هذا الوضع مشكلة على نحو خاص بالنسية 
للنساء فى تلك الجماعات حيث تكون هناك أخلاق تقرها رؤية دينية عالمية لا تنكر على 
التساء الفرص المتساوية مع الرجال داخل الجماعة تفسها قحسب بل أيضًا الحقوق 
المتساوية فى علاقتها بالرجال فى المجتمع الأوسع. وكدليل إضافى على الفشل فى بلوغ 
قكرة المجتمع المدنى على أرض الواقع يمكننا الإشارة إلى معدلات الفقر الأخذة فى 
الارتفاع والتى تكرس الفقر كعقبة رئيسية أمام تحقيق التكافؤ الكامل فى القفرص. 
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وكذلك بالإشارة إلى التمييز المستمر ضد جماعات مختلفةء وإلى عجز المجتمع عن منح 
الحقوق الكاملة على ساس متساو لكل فردء وأيضًا إلى نظام سياسى يبدو فى الغالب 
متسريلاً قى الفساد» وعاجزا عن حماية حكم القانون. وريما يتمتل الأمر الاكثر خطورة 
فى هذا امقام فى الميل المتزايد لإنكار الرعاية الأساسية للأطفال ليس فقط فى إطار 
الفشل المتزايد فى توفير ية مغذية للحب والوجدان» بل كذلك فى ضوء النقص المتزايد 
فى الالتزام بتوفير التعليم ا لمثرى لجميع الأطفال. 

وعلى مؤيدى المجتمع المدنى أن يجدوا حلولاً لتلك المشكلات» وغيرها من المشكلات 
الأخرى التى لم نذكرهاء وذلك إذا أرادو! للمجتممع المدنى أن ييقى على المدى البعيد. 
ولكن حتى بافتراض أن المشكلات التى ذكرناها يمكن أن تحلء هناك مجموعة أخرى 
من المشكلات الأخطر تبقى مطروحة أمام من يريد تأمين مصير المجتمع المدنى لزمن 
طویل۔ 

وكما يشير نقاد المجتمع المدتى» غالبا ما يضم المجتمع المدنى قناعا يخفى أشكالا 
من الإستبداد التى تضر بالأهداف الأساسية التى يدعو إليها. وسنقوم فيما يلى 
بتلخيص الأنماط الأساسية الثلاة للنقد تحت ثلاثة عناوين فرعية: بيروقراطية 
واقتصاديةء وشخصية. فإذا كان المجتمع المدنى لا يستطيع مواجهة التحديات التى 
تطرحها هذه الانتقادات الثلاثة لن يكون من الوارد إذن إدراك الطموحاتء» والآمال 
المتعلقة بالمجتمع المدنى. 


-١‏ عوائق بيروقراطية 

بوحی تحلدل قير" لعقلية القفص الحديدى رإاناهاعمه موهء ١٢٠٥ءا‏ المميزة للحياة 
العاصرة يأن الأفراد فى المجتمع المعاصر يجدون أنفسهم فى أوضاع لا توقر- 
أو نادرا ما توفر- قرصسًا الفكاك من الروتين والعمليات المقررة بسلفا. فى هذا السياق 
يتعله الأقراد اتياع قواعد معىنةء مؤيدين بذأك الممارسات الخاصة يعمليات شديدة 
التحديد تعتير أساسية فى تحقيق المهام الخاصة والمحددة التى يكلفون يها. ولكى 
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دٽجحون فى هذا المسعى يجب على الأفراد أن بطوروا من مهارات متخصصة» قد 
تتطلب تدريبًا فكريًا مكثقا وايضا تنمية وتجديد مستمر المهارات. وهو ما شنطلق عليه 
المقارية الإجرائىة اعدهإممه 5هع٠م‏ قى التفكير وألحياة. 

وقد تتطلى المقارية الإجرائية من الأفراد ألا يولون بسوى اهتماما قليلا ا0ء 
اء أعتاصر أخرى مهمة داخل الذات. على بسبيل المثال يملك الناس كثيرا من 
الالح المختلفة التى يتواقق كل منها مع عناصر مكونات الذات التى قد تنكرها 
المقارية الإجرائية تماما فى سبيل نجاح العمل. ما هى تلك المصالحء ومن اين تتطلق؟ 
هتاك أبعاد كثرة داخل عقولنا سنسمیها- استرشادا ب "مل" - قدرات العقل العليا. 
فتحن غالبًا ما ننظر إلى العالم من منظورات تشير إليها هذه القدرات» فقدرتنا 
الجمالية على سبيل المثال تحثتا على تناول العالم من منظور ما لإيجاد ما يبهجنا من 
زاوية جمالية. وقى سبيل ذلك قد نفصح عن اهتمام بتحديد إمكاناتنا بطرق تسمع لنا 
أو لاآخرين بالتعبير عن طرق للحياة تبدو حيوية ومثريةء لكنها تبدو أيضا معاقة من قبل 
السياقات أو الأنظمة الجارية. وقد نجد اليحعض يشرعون فى هذا من خلال الشعرء 
بينما بقوم به آخرون من خلال اسنكشاف أشكال مختلفة من الفلسفةء أو المىسيقاء 
أو فن الاإستعراض. 

وهناك قدرة عقلية آخرى مهمة تتعلق بالأخلاق» فالاشخاص الذين يستجييون 
لما يدعو إليه هذا البعد العقلى نراهم يسعون إلى تعلم ما يشكل السلوك السليمء ويكون 
لديهم اهتمام بتحديد تلك الأصناق من الفكر التى تساعد على صنع هذه الانواع من 
التميز. هؤلاء الأفراد قد يتبعون هذه المصلحة عن طريق عدة أشباء من بينها قراءة 
الفلسفةء أو الروايات. وبالتأمل فى خبراتهم فيما يجرونه من متاقشات مع الآخرينء أو 
بالانخراط فى دراسة التاريخ. ويالإضافة إلى القدرة الأخلاقية للعقل هناك قدرة توحهتا 
نحو البحث عن مبادئ رئيسية تفسر كيفية ارتباط أجزاء الطبيعة المختلفة ببعضها 
البعض. فقد يبغى البعض مثلا البحث فى الطريقة التى تستجيب بها اجسادنا لوقائع 
بيئية معينةه» فى حين قد مثلا آخرون البحث فى كيفية تأثير التغيرات البيئية على حياة 
الغانات. 
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وهناك قدرات أخرى العقل تشتمل على الرغبة فى فهم طبيعة الحياة الاجتماعية. 
أو التاريخء أو الفلسفة. وفى كل الحالات ينتهج الأفراد مجالًا خاصا معستًا من الفكر 
بنية البحث فى مسأالة معينة تتعلق بمجال الاهتمام. على سبيل المثال نجد البعض 
يدرسون علم الاجتماع للوقوف على أسباب وجود التفرقة أو التمييز الاجتماعيء وقد 
يدرس آخرون التاريخ لاكتشاف جور الحرب» بينما قد يدلف آخرون إلى عالم الفلسفة 
أتتارل مسائل تتعلق بأخلاقيات الطب ءعاطاء اوعالأمم . 


هتاك أيضا بعد روحانى فى التفكير يدفع الأفراد إلى البحث عن طرق لتحقيق 
السلام والسعادة لأنفسهم عبر كل ما يقعلونه فى الحياة. حيث ا ترتيط السعادة هنا 
بتحقيق الأشكال المختلفة من التجاح المادىء» بل بالسعى وراء التواصل مع خطة أسمى 
للىجود» خطة تتجاوز الخبرة اليومية للحياة العادية. وقد يتابع الأقراد هذا الاهتمام من 
خلال المشاركة فى أنشطة دينية منظمة على مستوى جماهيرىء أو من خلال أشكال 
خاصةء وشخصية جدا من تفقد النفس" و۸1۸٤‏ ۲ھهء ااه کالتی يمكن المرور بها فى 
التأمل هلالم" أو التريض فى غابة بديعةء أو الاستماع إلى موسيقا جمبلةء أو 
مشاهدة فنون عظمة. 

وآخيرا تعبر ممارسة القدرات العقلية العليا عن حاجة إلى قيم الاجتماعية بما فى 
ذلك احترام الصالح العام والصداقة. وهى الحاجة الت نلمحها ماثلة فى كثير من 
الأطر المختلفة؛ بدا من الأسر ومرورا بالجماعات.» والحكومة المحلية إلى المواطنة 
القومية. وعلى الأفراد أن يتعلموا المهارات المرتبطة بمد الجسور مع الآخرين بما فى 
ذلك القدرة على الانخراط فى التفكير العام مع الآخرين والحفاظ طوال حياتهم على 
الفضائل المددية التسامح» والاحترام المتبادل. 

وتعد جميع هذه الأبعاد من الفكر مهمة لازدهار الحياة الانسانية. فكما دفع چون 
ستيورات مل إن الحياة المزدهرة تقتضى أن نتبع المدى الكامل من قدراتنا العقليةء وفى 
عتا لهذا قفن 9 قاور قا من هة افدر ات ل تون قادن انشا خا في 
الواقع الذى يصنع العالم المعقد الذى نعد جزم منه- فهماً أكثر كمالا. الأهم من ذلك 
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اننا بتطورر قدراتنا العقليةء ووصوأنا إلى فهم العالم الذى نعيش فيهء فإننا ندرك 
أنفسنا كأقراد يتمتعون بشأو وأهمية. هذا الشعور بالأهمية دنتفى عن حياتنا عندما 
تظل قدراتنا خفية عليناء وكذلك عندما يبدو العالم الذى نعيش فيه لغز يفوق قدرتنا على 
الفهم. وتحن عندما نرى أنفسنا من المنظور الذى يتشكل عبر هذه الخيرةء ستيدو 
عديمى الأثر سوأء فى حياتنا أو ما عداهاً. | 

الا آنه داخل "القفص الحديدى" للحياة المعاصرة تصبح القدرات العقلية الأكثر 
أهمية متمقة فى تلك القدرات التى تسمح لنا بالأداء الجيد للعمليات المرتبطة بوظيفة 
مغنة. والجدير بالذكر أيضنًا أنه داخل القفص الحديدى هناك المزيد من القدرات العقلية 
السامية تتعرض للانحراف والهبوط دون الهدف الرئيسى الحياة. ومن ثم قمن المؤكد أن 
تجرية البيروقراطية تحرمنا من أهميةء ودلالة الحياة. تلك الحياة التى يعد بها داثمًا 
المجتمع المدنى. فداخل القفص الحديدى تجد العدم سائدا فى كل مكان. 

ولكن ليس ممكتاء بل من الواجب علينا أن نقاوم ضغوط التجربة البيروقراطية؟ 
لا شك أن خبرة الحياة المنية التى تطالب بحين مستقل التحرك ستشير بأننا يجب أن 
نفعل ذلك. ولكن هل يعد مثل هذا التمرد ممكتًا قى مواجهة السلطة المسلطة ضد 
الأفراد فى الأوضاع البيروقراطية؟ على كل حال إن البيروقراطيات الكبيرة التى تسكن 
حياتنا لديها مسئولياتها الخاصةء ولتنفيذ هذه المسئوليات تتوقم تلك المنظمات. 
والمؤسسات منا أن نؤدى ما نؤمر به. وهى لديها من الحوافز القوية التى يمكن يها 
إجيارنا على الاتصياع. خاصة أن فى إمكانها تهديدنا بإفقادتا وظائفناء وسلب قدرتنا 
على كسب العيش. 

هذا بالإضافة إلى ما يخلقه النظام البيروقراطى فى العالم المعاصر من تراتبيات 
هرمية ترصد وتنظم حياتتا تماما على النحو الذى بينه كل من فيبر"» وآفوكو". فهناك 
أشخاص مسئولون عن آخرين وهؤلاء المسئولون لديهم القوة على اتخاذ قرارات بصدد 
الكثير من جوانب الحياة العمليةء وأيضا الكثير من مجالات الحياة خارج العمل التى قد 
تؤثر بشكل بالغ فى المكان الذى نعيش فيهء وأيضا ما إذا كنا وتحت أية ظروف سيكون 
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لدينا أبسرء وأصدقاء أ لا. قنحن بقفضل خبرة الحياة البيروقراطية ا نفتقد إلى القدرة 
على الإدلاء بدلوتا فى كيفية تشكيل عالم العمل فحسبء دل أيضا تفتقد السيطرة على 
کل آوجه حياتنا خارج العمل. 


والمجال الديمقراطى الذى يمكن فيه لكل شخص مشاركة الآخرين مسئولية 
تشكيل الوضع الذى يعيشون ويعملون فيهء نجده غائبًا فى معظم البيئات البيروقراطية. 
ويالتالى فإن بعض القيم المعززة والمكرسة فى المجتمع المدنى مثل الاحترام المتيادل 
والاإستقلالية نجدها منقوصة الأهمية إلى حد كبير داخل تلك البيئات. والشىء المساوى 
فى الخطورة؛ ومتلما برهن ”مل“ آلا يتاح للناس المشاركة قى تشكيل البِيدة التى 
يعيشون فيهاء فعتدما يحدث ذلك فإنهم لا يكونون على استعداد لتطوير كثير من 
القدرات العقلية التى ذكرناها منذ قليل. 

وإذا ما كانت هذه هى الملابسات الموجودة فى قلب المجتمع المدنى المعاصر اليس 
من العجيب إذن أن يشرع الناس فى ريط حياتهم بفقدان الأهمية والقيمة؟ ولا غرو 
أيضًا أن يرنو الأفراد فى هذا الواقع إلى طريقة ما اتصحيح هذه المأساةء وذلك بإيجاد 
ساس لحياة ذات مغزىء» أو حياة تحررهم من أغلال العمليات التى تفرض عليهم 
النظام» بحيث يمكنهم أن يروا تلك الأبعاد من الحياة والتى إن اكتشفتء» وتطورت فى 
النهاية ستمنح حياتهم قوة وغاية. 

هتا كان ل 'نىتشه" أن بتفق كما هو شأن "فيير" مع هذه الرؤية الحياة المعاصرة 
فى المجتمع المدنى. ولقد كان لدى نيتشه حل لمشكلات المجتمع المدنى المعاصر مما 
رأيناء ولكن هل هو حل مقبول؟ لقد اعتقد نيتشه أن المسيحية قد فقدت قدرتها على 
إسباغ دلالة على الحياةء ومن ثم لابد من خلق أنساق جديدة للقيم من أجل هذا 
الغرض. فالروح الحر عند "نيتشه"» أو أرستقراطية المبدعين ستمتح أساساً لحياة ذات 
دلالة. ويتنحية هذه القضبة جانيًاء أى ما إذا كانت المسيحية قد فقدت مكانتها كمصدر 
القيم أم ا (بالتأكيد سينكر كثيرون هذا الزعم) فإن المسالة التى يجي طرحها هنا 
تتعلق بما اذا كان من الصحيح بالتسبة لنا أن نضع مصائرنا فى أيدى الأرواح الحرة 
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عند نيتشه. السؤال الأعم: هل من الممكن أن يحيا المجتمع المدنى عندما نولى مهمة 
خلق حباة ذات دلالة إلى قلة نخبوية؟ وهل تتبعنا لهذه المقارية لا يعنى أننا نحل القفص 
الحديدى للبيروقراطية بقفص حديدى جديد يضعتا فى عبودية لنخبة ثقافية تحشو 
حناجرتا بقيمهاء وتنتظر منا الانصياع لها؟ 

هذا هو الخوف الذى يواجهه المجتمع المدنى بإعلائه من مفهوم الحيز المستقل 
الخماعات فهو نس فقط متقلا عن الد كروما مل كاك عن وة راغات حت 
ففى هذا الحيز المستقل للمجتمع المدنى يمكن للناس أن يجدوا تلك الأنظمة و الأطر 
التى تسهل من تحقيق جاجاتهم المختلفة. فقد يتبع الأقراد من خلال إحدى الجماعات 
أهداف جماليةء ويتبعون فى جماعة أخرى آهدافا دينيةء أو قد يتطلعون من خلال 
جماعة ثالثة إلى تحقيق a a a‏ باختصار يمكن للافراد أن دتيعوا عددا 
E‏ من الأهداف وفقًا لنوع الجماعة التى ينتمى اليها المرء. وقد تساعد هذه 
الأنشطة على تحقيق» وتسهيىل التطوير للقدرات العلا للمرء. 

وإنى لعلى قناعة بأن المطلوب لقاومة الأبعاد القمعية للحياة البيروقراطية هو وجود 
التزام واضح بإعلاء شان مؤسسات المجتمع المدنى بما فى ذلك- والأهم على الإطلاق- 
الحيز المستقل للجماعات والجمعيات التى تتيح للأقراد تتيع مسارات وطرق مختلفة فى 
الحياة. وعلينا هنا أن نسال ما إذا كان هناك سبب مقنع فى ألا يكون العلاج الأمثل 
- لشكلات الحياة البيروقراطية لا يخرج عن تحقيق المجتمع المدنى. وقبل أن نطلق حكمًا 
نهائيا بأته ما دامت هناك حياة بيروقراطية لا یمکن آن يوجد مجتمع مدنیء» لابد أن 
نكون على بينة من أتنا باتخانتا هذا الموقف لا نرضى بمنطق مبسط للغاية لا يقعل 
سوى تقوية قبضة الحياة البيروقراطية على المجتمع المدنى. فالقضية هنا أنه من الوارد 
أن يكون السبب فى اعتقاد الكثيرين أن المجتمع المدتى يتضاعل آمام الققص الحديدى. 
هو انضمامهم لاأيدیولوچيات من قبيل ما قدمه "فير" و'نيتشه" تشير إلى حتمية وقوع 
هذه العلاقة. 

ولکن هل هذا بالفعل صحيج؟ إذا كان ... قالحل الوحيد أآمامنا هو العودة إلى 
حالةالطبيعة (ويفضل أن تكون حال الطبيعة عند "لوك i,‏ دون هوپز)ء ون ننقى 
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أية مكانة لأهمية البيروقراطية المعاصرة والتكنولوچية التى تجسدها. ولكتنا ندرك لاذا 
ستكون هذه الخطوة ذات عواقب وخيمة. لذلك قد يتوجب علينا فى المقابل أن تتخذ روّبة 
مفادها آنه بمزيد من مؤسسات المجتمع المدنى يمكننا أن نستعيد لأنقستا خا مستقلا 
العمل المستقل» يصبح أساسا لإضفاء المغزى على الحياة. وفى تحركتا فى اتجاه بناء 
مجتمع مدنى من جديد» ويناء على خبرتنا هذه» يمكنتا أن نقلل وتحد من الكثار السلبية 
للققص الحديدىء» ويذلك يمكننا على الأقل تحرير أتنفسنا تماما من عواقبه الأسواً. 


۲ - عوائق اقتصادية 

فى مناقشتنا لمسالة قدرة القوى البيروقراطية على حرماننا من فرصة التحقيق 
الكامل لما يكمن لديتا من قوة وقدرات» ا بد من مناقشة الملابسات الاقتصادية التى 
تجعل من الرأسمالية البيروقراطية (أو الأعمال الخاصة الضخمة التى تنظم بطريقة 
تستقيد من المهارات» والتكنولوچية التنظيمية المعاصرة) ضرورة فى المقام الأول. فكما 
بين ”آدم سميث منذ زمن بعيد: يتطلب الاقتصاد المزدهر تقسيماً العمل يتميز بتقنية 
عالية. وقد أفصح هذا التقسيم عن تفسه فى التنظيمات البيروةراطية الكبيرة التى يتم 
فيها تنظيم العمل للانتاج الضخم لسلع عالية الجودة. وغالبا ما يصاحب تقسيم العمل 
نسق المكانة بين المديرء والعامل حيث يكون الأول مسولا عن الأخير ومستغلا له. 

وقد كان من أعظم استبصارات ”ماركس" إشارته إلى أن الاقتصاد الذى يقوم 
تتظيمه على حاجة إلى تقسيم العمل لا يعنى بالضرورة تقسيما للسلطة بين المالك 
والعامل. قعندما يوجد هذا التقسيمء يصبح فى استطاعة طبقة الملاك إذن السيطرة 
على قوة عمل العاملء وتحقيق المزيد من التراكم فى المال والسلطة السياسية. وهذه 
الخبرة فى حد ذاتها تنفى عن المجتمع أى بعد ديمقراطى حقيقى. ولكن لاذا يكون 
تقسيم العمل- الذى يعد ضروريًا لاقتصاد كفء ومثمر- مرتبطًا دائما بتقسيم الءلطة 
السياسيةء والاقتصاديةء والاجتماعية » بحيث تنفع طبقة الملاك ضد بقية المجتمع؟ 
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سؤال مهم للغاية فيما يتعلق بما يجرى فى عصرنا. لأنه إذا كان لنا ن نرغب فی 
إنقاذ المجتمع المدنى من المشكلة البيروقراطية للحياة المعاصرة التى أشرنا إليها آنفا 
كيف انا أن نفعل ذلك فى وضع يملك فيه ةة كل السلطة السياسية بينما لا يملك بقية 
المجتمع بسوى النذر اليسير؟ فى وضع كهذاء حتى وإن كانت الحقوق مكفولة للجميع 
بطريقة متساويةء ستظل امتيازات الأقوى متيحة لهم أن يفعلوا ما يروق لهم بغض 
النظر عن تلك الحقوق المكقولة للجميع. وعندما لا يملك الضعفاء أية قدرة على استخدام 
حقوقهم اتشكيل بينتهم» يصبح من السهل وقوعهم فى شرك القفص الحديدى» عاجزين 
عن خلق مجتمع مدنی ذى حيز مستقل من الجماعات لجابهة سلطة المؤسسات» 
والكيانات البيروقراطية ذات النفوذ والقوة. فى تلك الحالة يفقد الأقراد حرية التعبير 
الكامل عن قدراتهم العقلية ألعلياء والمتنوعة. 

هنا تصبح الضرورة المطلقة لمواجهة سلطة "الطبقة الحاكمة" داخل التنظيمات 
والمؤسسات الضخمة- وعلى حد ما بين ماركس- فى مقرطة اl—جتpga democratization‏ 
eley.‏ ۴ه فى هذا السياق يمكن تنظيم أماكن العمل ديمقراطيا بما يسمح للعمال 
مشاركة المديرين والملاك فى تحديد القرارات الرئيسية لسياسات العمل. علارة على أن 
هذه الخبرة ستكون بمثابة ساس لإيجاد شعور وسط الأعضاء المختلفين فى إطار 
العمل بالاعتناء والاهتمام بتحديد. وكذلك تدعيم ألصالع العام؛ ليس فقط فيما يتعلق 
بالاقتصاد؛ بل فى الإطار الأوسع من علاقة المواطنين بالحكومة. ومن ثم يمكن إيجاد 
تقسيم للعمل منتج ومتميز بوجود مهارات i‏ فى مجال الاقتصاد» بدون أن يدل 
ذلك فى الوقت تفسه عن حاجة إلى الحفاظ على التفرقة المدمرة فى المكانةء والسلطة بين 
العمال والملاك (أو المديرين) فى المؤسسات البيروقراطية الكبيرة. 

إلا أن المشكلة التى نحن بصددهاء ليست هى الوحيدة التى تطرحها الرأسمالية 
البيروقراطية المعاصرة بالنسبة للمجتمع المدنى» فهناك مشكلة أخرى تتمثل فى السوق 
الحر نفسه. حيث يعتقد الكثيرون أن الحرية داخل السوق توازى ما يكفله المجتمم 
المدنى من حرية فى الاختيار. وانتزا ع حرية الاختيار فى إحدى المجالات يعنى بالتبعية 
فقدانها بالتاکید فی مجالات آخرى. فالخير كل الخير؛ مثلما دقم آدم بسميث؛ فى 
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السماح للناس بتتبع مصالحهم فى السوق بطريقتهم الخاصةء والشر ولا غيره هو 
ما یمکن حصده من اأتقنيد الشديد لهذه الحرية من قبل التنظيم الحكومى. 

وقد ييرهن البعض فى المقابل على أن خبرة السوق الحر تدقع التاس فى اتجاه 
الاعتناق الدائم لشهوتهم الماديةء ومن ثم إنكار أهمية الفضائل العقلية مثل التسامم 
والاحترام المتبادل. وكما رأينا عند ماركس: فإن السوق بتشديده على منافع مادية 
متنوعة إنما يوجهنا نحو الرغبة فى اكتساب الوسائل التى يمكن الحصول بها على تلك 
المناقع وذاك بالتاکد من أن الفرد سيسحىء وقیل كل شىء وراء المال۔ 

ولكن قبل أن نلقى اللوم على السوق الحر كمصدر لانحدار المجتمع المدنىء ريما 
من الواجب علينا أن نسال : ما إذا كانت مشكلة بقاء الفضيلة المدنية فى وضع السوق 
لا تنحصر كثيرا أو فقط فى السوق » بل فى اخفاق ثقافة المجتمع المدتى فى تعليم 
أهمية الفضيلة المدنية. لا شك ان نظام السوق فى حثه الدائم لنا على وضع حاجاتتا 
الخاصة فوق حاجات الآخرينء والمجتمع إنما يخلق ضغوطا تعمل على نفى الاحترام 
للفضيلة المدتية. مع ذلك فإن انتقاص أهمية الفضيلة المدنية لا يرجم فقط إلى هذا 
النمط من الضغط. فإنى على اقتناع بأنه إذا ما حدث وانتفت عن القضيلة امuثرة‏ 
مكانتها فى المجتمع المدنى» فهذا لان المؤسسات والعلاقات التى تنشر هذه القيم لم تعد 
بالقوة أو المقدرة الكافية على إتمام العمل المنتظر منهما. 

فحيثما تضعف المؤسسات التى تعلم الفضيلة المدنيةء لن تجد ضغوط السوق 
صعوية فى حرمان الفضيلة المدنية الكثير من مكانتها. ولكن حيث تقوم هذه المؤسسات 
بالعمل الذى يجب عليها إتمامه لن يطغى نظام السوق على الفضيلة المدنيةء بل إن قيما 
من قبيل الاحترام المتبادلء والتسامح يمكنها أن تظل قوبة. كما أنه مع ابستمرار هذه 
القيم كجزء من النظرة العامة للناس سيصبح من الممكن لإناس أن يسيطروا على 
شهواتهم ويكبحون طموحاتهم» بالتالى ينفون عن المال كل هذه الأهمية الرئيسية. فحيث 
يتبع الناس مصالحهم فى سياق الفضيلة المدنية فإنهم ا يفصحون فقط عن حرية 
الاختيار بل عن مبادرة وشعور بالمسئولية تجاه المساعدة فى الحفاظ على العالم من 
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حولهمء ويعترفون آنه من مصلحتهم الخاصة أن يفعلوا ذلك. وقى هذا السياق فإن خبرة 
السوق لا تعلى من شان السعى والتتبع الدائم الذى لا حدود له وراء الشهوةء بل على 
العكس قد يصبع مرتبطا بتتيع مسئول للمصلحة الذاتيةء ذلك الشكل من المصلحة 
الذاتية المفهوم بشكل سليم على حد تعبير "توكقيل . 

وقد يسال البعض لاذا تخفق مؤسسات المجتمع المدنى فى تعليم تقاليد المانرة؟ 
هل لنا ان نلوم السوق الحرة على ذلك؟ لسببين مختلفين نجد من الصعوية أن نلقى 
باللوم على السوق قيما يخص الإخفاق فى تعليم الفضيلة المدنية: أولاً ويفضل وجود 
مؤسسات بيروقراطية كبيرة فى قلب الحياة المعاصرة غالبًا ما تتلاشى الأسواق الحرة 
وتحل محلها الممارسات الاحتكارية التى تملى على الناس ما يشترونه وما يتذوقونه فى 
الحياة. ثانياء وحتى إذا تحى المرء جاننً قضية ما إذا لم تعد هناك أسواق خرة أم لا 
فریما سیكون الاكثر لوم على زوال الفضيلة المدنية من السوق هو الإخفاق فى إتاحة 
الفرصء» وكذلك توسيعها للمشاركة المدنية عبر المراحل المختلفة من الحياة فى المجتمع. 
وحيث تترسخ هذه التجرية بصورة واضحة يتعلم الأفراد أهمية الفضيلة المدتة 
ويسعون دائما إلى نقل الأهمية والدلالة الرئيسية لهذه القيم إلى الأجيال القادمة. ومرة 
أخرى نقول ان حل مشكلات الأوضاع الاقتصادية المعاصرة فى المجتمعات الرأسمالية 
البيروقراطية يتمثل قى الدعوة الماركسية للديمقراطية نفس الدعوة التى أطلقها توكفرل" 
ويالتأكيد فى تقس الدعوة التى أضمرت لإعلاء العقل العام فى أفكار كل من كانط" 
وهيجل و مل ورولز". 


۳ = عوائق شخصية 

ولكن هب أتنا نجحنا فى جعل العالم أكثر ديمقراطيةء وقلَلذا من ضغط الققص 
الملحافظة على مزايا اللجتمع المدتى. خاصة أن الأقفراد أنقسهم يجب أن دتولوا 
المستولية عن حياتهم» بإدراكهم أن العوائق التى تعترض إدراك الآمال الأسمى لا تكو 
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فى الغالب عوائق حارجية بل داخلية. وهو ما يعنى أن العقبات الخارجية للحياة 
البيروقراطية المعاصرة أو الافتقار إلى الديمقراطية فى مجتمعنا ليست هى المشكلات 
الوحيدة التى نواجهها. بل بالإضافة إلى ذلك فإن الأشخاص الذين يفهمون طبيعة 
الطموحاتء والتطلعات التى تنشاً عن القدرات العلا للعقل قد لا يكونون قادرين على 
تتبع هذه الطموحات. والمأساة فى هذه الواقعة تتمثل فى افتقار الناس للقدرة على 
تحقيق ما يدركونه بصفته الأفضل بالنسبة لهم. والسبب الرئيسى قى هذا الظرف هو 
إخفاق إرادتهم. فقد يسمح الأقراد لأنفسهم؛ ومن خلال خياراتهم الخاصة؛ أن يرتبطوا 
بمشاعر ووجدانىات مختلفة بعرقون آنها مدمرة لأفضل أمانيهمء وإمكاناتهم كبشر. 

هنا لا يصبح القفص الحدیدی شيئًا نوضع قیهء بل هی بالأحری شیء ما تسم 
بحدوٹه داخل حیاتنا. وفی هذا الشأن نجد لدى "فوك" الكثير مما يمكن أن بقدمه لنا. 
فهو یری أنه إذا كنا بصدد الإعتناه بأتقسنا على نحو حقيقى يجب أن نقفهم أنقسنا 
E‏ بما يكفى لمعرفة أى أنواع التحديات من شأنها أن تضم أآفضل ما لدينا قى 
مقدمة الأحداثء» ومن ثم معرقة ما يحيى ويتعش ويعزز حياتنا۔ ولكن عندما نكون 
مشدودين لأسفل بمشاعر معوقة تحول بيننا وين التحالف مع آمالنا الحقيقيةء ومن ثم 
تمنعنا عن الانطلاق فى مجري للحياة يسمح لنا بإدراك هذه الآمال فنحن إذن مازلنا 
فى الققص الحديدى. 


وقد يكون من الصواب القول باتتا نعيش فى عصر الوساوس د٣0اءوموطه,‏ 
هؤلاء المىسوسون واقعون تحت سيطرة انفعالات يعرقون أتها تمتعهم عن القيام بما 
يعطى حياتهم أكير قدر ممكن من الدلالة والطاقة. وهثاك كثير من الأمثلة الدالة على 
هذا الظرف. فنحن نرى حولنا فى كل مكان أشخاصا موسوسين تستحوذ عليهم 
مشاعر مختلفة: فهذا شخص يسوقه طموجه الأعمىء» وذاك يدفق شعور دائم بالغضب» 
وهذا یحرکه عطش لا بروى لنوع آو آخر من السلع. وهنا لابد أن نوضح أن الطموح» 
وحتى الغضب ليسا دائما بشىء سبي بالتسبة للناس» لكتهما يصبحان كذلك عندما 
تمنع الطموحات التى توجه الناس نحو هذه الأهداف من تطوير الأبعاد المختلفة 
لقدراتهم العقلية العليا. 
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ومواجهة هذه الوساوس» ومن ثم الانتصار عليها بما يمكننا من تتبع ما نراه 
الأقضل لنا يعد مسالة محورية لتحقيق الحرية. ولن يحيا المجتمع المدنى إلا بدواح 
امتلاك الناس من الحيوية ما يمكنهم من أن يواجهوا بشجاعةء وثبات الإرادة القوية 
تحديات حياتهم الخاصةء وأيضا صنع حياتهم على غرار ما يدركون أنه الأقضل 
بالنسية لهم من خلال التأمل الصادق على حد تعبير "فوكو'. وهذا البعد الشخصى 
للحياة الحرة يشير إلى ن كلا منا مسئول بشكل كبير عما نكون عليهء وما تصبع عليه 
كأشخاص. ليست القضية إلى أى مدى يمكننا أن نصلح» ونمحو ضغوط الحياة 
البيروقراطيةء فإذا ما انهزمت إرادتنا بفعل قوى المشاعر الجامحة لن يتسنى لنا مطلقًا 
القدرة على توجيه حياتنا بطرق منتجة لتحقيق الطموحات النبيلة لقدراتنا العليا. 

إن کثیرا من الناس عندما یواجهون بواقع کونهم لم یعودوا یمتلکون أی أمل فى 
تتبع قدراتهم العليا » ا يكون أديهم خيار بسوى قبول الحقيقة بأن مشاعرهم المعوقة 
ستقضى دائمًا على أفضل ما لديهم. ولكى يقللون من بروز هذا المصير أمام أنقسهه 
وأمام الآخرين قد يسعى هؤلاء إلى تخدير حواسهم بحيث ا تطاردهم لعنة المواجهة 
لعجزهم. وهناك الآلاف من الفرص السانحة للناس لاتباع هذا المسار داخل مجتمع 
يثرى فيه الكثيرون من خلال ما يقومون به من مساعدة فى عملية التخدير. فالتملص 
من المسئولية يمكن آن يأخذ مسالك كثيرة جميعها الآن أصبحت معروفة جيدًا. فقد 
يكون من خلال المخدرات بالنسبة البعضء» أو من خلال تقليد نماذج مختلفة لأدوار 
ساطعة فى صناعة الترفيه. أو قد يتم هذا التخدير للحواسء والتعرف على قدرات العقل 
العلا بالتسية لآخرين بتسليم أنقسهم لأحد الديماجوجيين ueوهوهصم‏ (*) المعاصرين 
يۇمتون به» ویتبعونه أا كانت العواقب. 

هنا يحل الققص الحديدى من جديدء لكته فى هذه المرة ليس حصيلة تانوية الحياة 
البيروقراطيةء بل نتاج الأقراد الذين يخلفون عدميهتم داخل أتقسهم. ومرة آخری کون 


(x)‏ زعیم الدهماء : مهيج ُو خطيب شعبی يستغل الاستاء الاجتماعى لاکتساب النفوذ السياسى. (المترجم) ب 
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لى نيتشه الكثير ليقوله لناء فكان من شأنه أن يحثتا على إظهار إرادة القوة وأن تخلق 
رغمًا عن المشاعر المعوقة قيمةء ودلالة لحياتنا عن طريق تتبعنا لما هو أفضل لنا؛ أى 
ما يمثل قى رأيى؛ وجهة نظر مل" القدرات العليا للعقلء والفكر. 

إلا ان ما يطرحه نيتشه من علاج لن يكون كفيلًا فى حد ذاته بحل هذه المشكلة 
الاقة. فما أسميناه بالرؤية الليبرالية المجتمم المدنى راعiعso liberal view if civil‏ تلك 
التى تتيح للناس فرص تتبع عدد متنوع من الآمال فى الحياة يعد أيضًا مطلويا 
لساعدتهم على التغلب على الشال الذى يبتلى الكثيرين فى الحياة المعاصرة. فالمجتمع 
لمدنى الليبرالى يطرح فيضا من الإمكاتات التى ما أن تنبعث بشكل سليم بستفضى 
بلا شك إلى التطوير الكامل القدرات العقلية العليا لدى الناس. 

هناك إذن الكثير أمام كل منا لمواجهته شخصياء وذلك إذا كنا نريد خلق القاعدة 
التى يمكن أن تحفظ المجتمع المدنى. ويبدو بناء على هذه الحقيقة أننا لدينا الاختيار 
للقيام بذلك. فيمكننا أن نجعل من معايير المجتمع المدنى القاعدة وليس الاستثناء 
أى يمكننا أن ننكر كليةً أهمية مشروع المجتمع المدنى ككل: قى الحالة الأولى تحن نظهر 
إرادة قوية للدفاع عن المجتمع المدنىء وقى الحالة الثانية لا نفعل شينًا من هذا. ويناء 
على هذه القضايا المرهونةء والمتتازع عليها فإن القيم العظيمة التى تنود عنها فكرة 
المجتمع المدنىء ويناء على ما قد يوجد حال تخلينا عن فكرة المجتمع المدتى- من نظام 
سياسى واجتماعى ينتفى فيه التعبير الكامل عن طموحات تطوير كثير من آوجه العقل, 
يصبح من الواضح أى الخيارات يجب أن تكون ومن ثم اذا يبدو من المتطقى 
الإستمرار فى الجهود الساعية لجعل فكرة المجتمع المدنى قاعدة أكثر اكتمالا للحياة 
المعاصرة الآن» وفى المستقبل. 
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المؤلف 


د . ستیفن م . دیلو » ولد فی شیکاغو إلینوی» عام ٠۹٤١‏ وهو حاليًا أستاذ العلوم 
السياسية وتائب عميد كلية الآدب والعلوم بجامعة ميامى » قى أكسفورد بأوهايو. نال 
درجة الدكتوراه والماجستير من جامعة واشنطن فى بسياتل فى جامعة ميامى لuدة ١١‏ 
عامًا وقبل ذلك كان رئيسًا وأستاذا العلوم السياسية بجامعة تورث قلوريدا فى 
جاكسوبيفيل بقلوريدا. وقد قام بتدريس الفلسفة السياسية زهاء ۲۲ عاج» وكان 
تخصصه الرئيسى فى دولة ليبرالية . الصادر عن جامعة تيويورك» وكتاب 'التفكير 
السياسى" التظرية السياسية والمجتمع المدنى" » والذى صدرت الطبعة التانية له مؤخراً 
عن دار لونجمان. بالإضافة إلى ذلك فقد نشر له عدد كبير من المقالات فى الفلسفة 
السباسية فی عد صحف » كما ظهرت مراجعات لكتبه فى عدد كبير من الصحق ‏ 
المتخصصة.. علارة على ذلك ققد قدم أبحاث لؤتمرات فى الولايات المتحدة وخارجهاء 
وهو متزوج من "کارين دورينج ديلو ولديهما ثلائة أبناء . 
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المترجم 


رييع أحمد مرسى وهبةء ولد قى القاهرة > عام .۱۹۷ > تخرج قى كلية الآداب 
جامعة القاهرة عام ١۱۹۹ء‏ وعمل كإخصائى نفسى ومترجم فى أحد المراكز العلمية 
تنما ف محال القاس الس وجل الطی اد 

E‏ خرا لفترة طورلة ترجم خلالها كثير من الأبحاث والدراسات فى 
و را ا و ا ا 

عمل مترجمًا مع عدد من منظمات المجتمع المدنى» ومراكز البحوث والدراسات. 
والصحق والدوريأات عريية» 


عمل مترجمًا مع إحدى المؤسسات البريطاثيةء العاملة فى مجال التعليم» وخدمة 
المعلومات» يعمل حاليا مديرا تنفيذيا بإحدى منظمات حقوق الإنسان فى مصر . 
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من الإيجابيات التى حققتها مشروعات الترجمة التى سبقته فى مصر والعالم العربى 
ويسعى إلى الإضافة بما يفتع الأفق على وعود المستقبلء معتمدا المبادئ التالية : 

. الخروج من أسر المركزية الأورويية وهيمتة اللغتين الإنجليزية والفرنسية‎ -١ 

۲- التوازن بين المعارق الإنسانية فى المجالات العلمية والقتية والفكرية 
والإبداعية . 

۳- الانحياز الى كل ما يؤسس لأفكار التقدم وبحضور العلم وإشاعة العقلانية 
والتشجيع على التجريب . 

-٤‏ ترجمة الأصول المعرفية التى أصيحت أقرب إلى الإطار المرجعى فى الثقافة 
الإنسانية المعاصرة. جنبًا إلى جنب المنجزات الجديدة التى تضع القارئ فى القلب من 
حركة الإيداع والفكر العالميين . 

ه- العمل على إعداد جيل جديد من المترجمين المتخصصين عن طريق ورش 
٠‏ العمل بالتنسيق مع لجنة الترجمة با مجلس الأعلى التقافة . 

-٦‏ الاستعانة يكل الخبرات العريية وتنسيق الجهود مع المؤسسات المعنية 
بالترجمة . 


١‏ - اللغة العليا (طبعة ثافية) 
۲ - الوثنية والإسلام 
۳ - التراث المسريق 
٤.‏ - كيف نتم كتابة السبناريو 
٥ه‏ - ٹریا فی غیبویة 


- اتجاهات اليحث اللساتى 
۷ - العلوم الإنساتية والقلسفة 
۸ - مشعلو الحرائق 

٩‏ - التغيرات السثة 

٠۰‏ - خطاب اأحكاية 

۱١‏ - مختارات 

۲ - طريق الحرير 


۳ - ديانة السامين 

٤‏ - التحلرل النقسى والأدب 
٥‏ - ألحركات الفتة 

١‏ - أثتة السوداء 

۷ - مختارات 


۸ - الشعر النسائى فى أمريكا اللجيذية 


- الأعمال الشعرية الكاءلة 
٠‏ - قصة العلج 
١‏ - خوخة وألف خوخة 


٢‏ - مذكرأت رحالة عن المصريين 


۳ - تجلى الجميل 

٤‏ - ظلال المستقيل 

٥‏ - منتوی 

٣‏ - دين مصر العام 

۷ - التنوع البشرى الخلاق 
۸ - رسالة فى التسامح 
٩‏ - الىت والوىجود 


)١ط( الوثتية والإسلام‎ - ٠ 


١‏ - مصادر دراسة التارخ الإسلامى 


٢‏ - الانقراش 


٣۴‏ - التارىخ الاقتصادى لأقريقبا ألغريية 


“٤‏ الرواية العريية 
٠‏ - الأسطورة وألحداثة 


جون کون 

ك. مادهو بانیکار 
جورچ جيمس 

انجا کاریتنكوفا 
إسماعيل فصي 
میلکا إفيتش 

لوسیان عولدامان 
ماکس قریش 

آندرو س. جودی 
چیرار چیتیت 
فیسوافا شیمبوردسکا 
دیقید براونیستون وایرین فرانك 
روپرنسن سمیٹ 

جان بیلمان نويل 
إدوارد ویس سمیٹ 
مارتن برتال 

قیلیب لارکین 
مختارات 

چورج سقیریس 

ج۔ ج۔ کراوٹر 

چون انتيس 

هانز جيورج جادامر 
بأاتروك بارندر 

مولانا جاال أادين الرومى 
مقالات 

جيمس ب. کارس 

ك. مادهو بانیکار 
جان سوقاجیه - کلود کاین 
دیقید روس 

. € هویکنر 

روجر آلن 


پول . ب . دیکسون 


Û 


۴ 


المشروع القو عى للترجمة 


: أحمد درویش 

: أحمد فؤاد بلبع 

: شوقی جلال 

: أحمد الحضرى 

: محمد علاء الدين متصور 

: سعد مصاوع / وؤاء كاملل فأيد 
: يوسف الانطکی 

: مصطقى ماهر 

: مخمود محمد عاشور 

: محمد معتصم وجيد الجيل الأزدى وعمر حى 
: هناء عبد القتا ج 

٠‏ أحمد محمود 

: عبد الوهاب علوب 

: حسن ألمودن 

: أشرف رقيق عقيقى 

: باشراف / أحمد عتمان 

: محمد مصطقی یدوی 


ح: یمنى طريف الخولى / بدوى عبد الفتاح 


ت : 
: سيد أحمد على الناصرى 
: سفيد توقیق 

: پکر عپاس 

- إيرأهيم الدسوقى شتا 
: أحمد محمد حمين فيكل 


ماجدة العنانى 


: حه 

: منی ابو سته 

: يدر ألديب 

: حمد فؤاد بليم 

: عيد الستار الحلوجی / عبد الوهاب علوب 
: مصطفى إبرأهيم فهمى 

: أحمد فؤاد يليم 

: حصة إبرأهيم النيقف 

: خلىل کلقت 


١‏ - نظريات السرد الحدينة 
۷ - وأحة سدوة وموسبةاها 
۸ - تقد الحداتة 

- الاإغريق والصيد 

٠۰‏ - قصاید حب 

٤١‏ - ما بعد المركزية الأورينة 
٤۲‏ -عالم ماك 

١‏ ر اللهب المزدوج 

I ٤ 
التراث المغدور‎ - ٤٥ 


٤٦‏ ~ عشرون قصددة حب 

۷ - تاريخ التق الأنيى الصطيث جا 
۸ - حضارة مصر القرعوشة 

۹ - الإسلام فى اليلقان 

٠‏ - الف ليلة وة أو القول أ لأسبر 
١ه‏ - مسار الرواية الإسبانى آمريكية 
۲ - العلاج النقسى التدعيمى 


۳ه - الدراما والتعليم 

٤ه‏ - المفهوم الإخريقى المسرح 

٥ه‏ - ما وراء الطم 

٠ه‏ - الأعمال الشعرية الكاملة )١(‏ 
۷ه - الأعمال الشعرية الكاملة )١(‏ 
۸ - مسرحیتان 

۹ه - الحبرة 

٠‏ - التصميم والشكل 

1 - موسوعة علم الإنسان 

- دة الس 

۳ - تاريخ التقد الأنبى الصيث جا 
٤‏ - برتراند راسل (سيرة حیاة) 
٥‏ - قی مدح الکسل ومقالات آخُری 
٦‏ - حمس مسرحيات آتداسية 
۷ - مختارات 

۸ - نتاشا العجوز وقصص آحخرى 
العام لادی قى لول رن ااسشرین 
--٠‏ ثقافة وحضارة أمريكا اللاتنية 
١‏ - السيدة لا تصلح إلا الرمى 


والاس مارتن 

بریجیت شیقر 

آلن تورين 

بیتر والکوت 

ان سکستون 

ببتر جران 

بنجامين يارير 

أوکتافیو اٹ 

ادوس هکسلی 

رویرت ج دتا - جون ق أ قاين 
پایلو ذبرودا 

رينيه وبليك 

قرانسوا دوما 

هھ .ت . تورس 

جمال الدين بن الشيخ 

داريو بیانوییا وځ م بینبالیستی 


بيتر .ن . نوفاليس وستيفن .ج . 


روجسیفیتز وروجر بیل 

أ . ق . التجتون 

ج . مأیکل وااتون 

چون بولکنجهرم 

فديروكو غرسدة لورکا 
فدیرىکو غرسية لورکا 
فدیریکو غرسية لورکا 
کارلوس موبییث 

جوهانز ایتين 

شارلوت سیمور ¬ سمیث 
رولان بأرت 

ريتيه ويلرك 

آلان وود 

برتراند راسل 

أنطونیو چالا 

فرتاتدو بیسوا 

فالتتين راسبوتين 

عبد الرشيد إبراهيم 
آوخینیو تشانج رودریجت 
دأریو قو 


: حياة جاسم محمد 

: جمال عبد اأرحيم 

: نور مغيث 

: مثيرة كروان 

: محمد عيد إيراهيم 

: علطلف آحد / إبراهيم فتحى / محمو. ملجد 
: أحمد محمود 

: المهدى آخريف 

: مارلین بادرس 

: أحمد محمود 

: محمود السيد على 

: مجاهد عبد ألمنعم مجاهد 
: ماهر چویجاتی 

: عيد الوهاب علوب 


محمد برلدة وتمان اللو وبوسف الأنطكى 


: محم أبو العطا 


: أطقى قطيم وعادل دمردأش 


: مرسى سعد ألدين 

: محسن مصیلحى 

: على يوسف على 

: محمود على مکی 

: محمو ألسيد ء ماهر اليبطوطى 
: محمد ايِو العطا 

: السيد السيد سهيم 

: صدری محمد عبد الغنی 


مراجعة وأشراف : محمد الجوفرى 


ت . 


( 


: محمد خير اليقاعى . 

: مجاهد عبد المنعم مجاهد 

: رمسیس عوض . 

: رمسیس عوض . 

: عبد أألطيف عبد الحليم 

: الهدى أخربف 

: أشرف الصباغ 

: أحمد قؤاد متولی وهویدا محمد فهمی 
: عيد الحميد غلاب وأحمد حشاد 

: سان محمور 


ah A!‏ المتاسى العجوزر 
۳ - نقد استجابة القاری 


٤‏ - صااح الدين والمالنك في مصر 
٥‏ - فن التراجم والسير الذاتية 
۷ -چاك لاکان وإغواء التحایل التقسی 
۷ -تاریخ التقد الفیی الصیٹ ج ۲ 
۸-المو 1 : تظرية الدجتداعة اة ااكرنة 


4 - شعرية التاليف 


۰ - پوشکین عند «ناقورة الدموع» 


۸١‏ - الحماعات التخيلة 
٣‏ - مسرح میجیل 


A‏ —- موسوعة الأدب وألثقد 


Aa‏ - متصور الحلاج (مسرحية) 


۸٦‏ - طول اللیل 

۷ - نون وااقلم 

۸ - الایتلاء بالتغرب 
Ca‏ 

٩‏ - الطریق الخالث 

۰ - وسم السیف (قصص) 


١‏ - الس رح والتجروب بين النظارية والتطبيق 


الإسبانوآمريكى المعاصر 
٤‏ -- الحب الأرل والصحية 


٥‏ - مختارات من المسرح الإسبانى 


۹٦1‏ - ثلاث زننقات ووردة 


۷ - هوية فرنسا (المجلد الأيل) 
۸ - الهم الإإسانی والایتزاز الصهيونى 


۹ - تاريخ السيتما ألعالية 
.۰ - مساططة العولة 


--١‏ اانصس الروائی (قنیات ومناهع) 


۲ - السياسة والتسامح 
۲۳ - قیر ابن عریی ايه آیاء 
٤‏ - آویرا ماهوجنی 


٦‏ الأدب الآتدلسى 


میجیل دی آونامونو 

غوتفرید دن 

مجموعة من الكتاب 

صلاح زکی آقطای 

جمال مير صادقی 

جلال آل أحمد 

جلال أل أحمد 

انتونی جیدنز 

نخبة من كتاب آمريكا اللاتينية 
باریر الاسوستکا 


کارلوس میجیل 

مادك فیذرستون وسکوت اش 
صمویل بیکیت 

آنطوندو بویرو باییخو 

قصص مختارة 

فرنان برودل 

تماذج ومقا لات 

دیقید روینسون 

بول هیرست وچراهام تومیسون 
بیرنار فالیط 

عيد الكريم الخطيبى 

عيد الوهاب المؤدب 

برتولت بریشت 

چیرارچینیت 


د. مارا خیسوس روپدیرامتی 


۷ - صورة الشداثى فى الشعر الأمريكى العاصر ‏ تخب ة 
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: قؤأد محلى 

: حسن ثاظم وعلى حاكم 
ي 

: أحمد درویش 

: عبد اأقصود عبد الكريم 

: مجاهد عرد المتعم مجاهد 

: أحمد محمود ونورا أمَ 

: سعيد القاتمى وتاصر حلارى 
: مكارم الغمرى 

: محمد طارق الشرقاویى 

: محمود السيد على 

: خالد العالى 

: عبد اأحميد شيحة 

: عبد الرازق بركات 

: أحمد قتحی دوسف شتا 

: مأجدة العتاتى 

: إيراهيم الدسوقى شتا 

: أحمد زايد ومحمد محيى الدين 
: محمد إيراهيم مروك 

: محمد هتاء عبد القتاح 


: ناننة جمال الدين 

: عبد الوهاپ علوب 

: فورّية العشماوى 

: سرى محمد محمد عبد االطّيف 
: إنوار ألخراط 

: بشير السباعى 

: شرف الصياغ 

: إبراهيم قنديل 

: إيرأهيم قتحى 

: رید يتحلی 

٠‏ عرز الدين الكتانى الادريسى 
: محمك يندس 

: عبد الغقار مکاوى 

: عيد العريز شبيل 


ت : شرف على دعدور 


0 


۱۰۸ - اٹ درلسات عن الشعر اللادسی 
۰۹ - حروب الیاهھ 

٠‏ -- النساء فى العالم التامى 

١‏ -- المراة والجريمة 

۲ - الاحتجاح الهادۍ 

۲ - رانة التمرد 

٤‏ - مسرحیتا حصاد کونجی وسكان الستنقع 
٥‏ - غرقة تخص أالرء وحدة 

1 --امرأة مختلفة (درية شقيق) 
۷ -- المرأة والجتوسة قى الإسلام 
۸ -- النهشىة النسائرة فى مصر 
۹ - التساء وألأسرة وقوانين الطادق 
٠‏ -الحركة الثسائية والتلور فى الشرق الأرسط 
1 -- الدليل المىغير فى كتابة المرأة العرينة 
۲-تظطام العيوبية القديم وتموةج الإتسان 
١-اإميراطورية‏ العثمانية وعااقاتها الدولية 
٤4‏ -- الفجر الكاثب 

٥‏ - التحلدل الموسىقى 

١‏ - فعل القراءة 

۲۷ - ارهاب 

الاب المقارن 

۹ - الرواية الاسياثية المعاصرة 
٠‏ -س- الشرق بصعد ثانة 

١‏ - مصر القيمة (التأريخ النجتاعى) 
٢‏ -- ثقافة العىلة 

۳ --الخوق من المرايا 

٤‏ - تشریح حضارة 

٥--المختار‏ من نقد ت س. إابوت (ثلاة أجزاء) 
- قلاحی الباشا 

۷ -مذكرلت ضابط فى الحا القرتسة 
۸ - عالم التليفزيون بين الجمال وإأعتفق 
۹ - پارسیفال 

۰ - حیث تلنقی الانهار 

١‏ “- انتا عشرة مسرصة يونانية 
۲ - الإسكندرية : تاريخ ودليل 
۳ - قضلب اتظر فی لٹ الاجتملمی 
٤٤‏ - صأحية اللوكانرة 


مجموعة مرم النقاد 
چون ولوك وعادل درویش 


بٹ بارون 

مدر Bš‏ الآزهری ستل 
لیلى أو لقد 

قاطمة موسى 
جوزیف قوجت 

تيتل الكسندر وفتادولىتا 
چون جرای 

سيدريك ٹورپ دیقی 
فولقاتج إيسر 

صفاء فتحی 

سوزان باستیت 


ماریا دولورس سيس چاروته 


أندريه جوندر فرانك 
مجموعة من الؤلقين 
ميك فیذرستون 
طارق على 

بأاری ج. کیمب 

ت. س. إليرت 
کبنیث کونو 
چوزیف ماری مواریه 
إیشیتا تارونی 
ریشارد فاچنر 
هردرت میسن 
مجموعة من المؤلفين 
أ. م. قورستر 
ديريك لایدار 

کارلی جولدونی 
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: محمود على مکی 
: فاشم أحمد محمد 
: مثی قطان 


: تهاد أحمد سبالم 

: متى إبرأهيم » وهالة كمال 

: لىس التقاش 

: بإشراف/ رؤوف عباس 

: نخية من المترجمين 

: محمد الجتدى » وإبزابيل كمال 
: متیر کروان 


: أحمد قؤاد بليع 

: سمحه الحولى 

: عبد الوهاب علوب 

: بشير السباعى 

: أميرة حسن نويرة 
: محمد آيو العطا وأخرون 
: شوقی جلال 
ت 

: عبد الوهاب علوب 

: طلعت الشاب 

: أحمل محمود 

: ماهر شفیق فردد 

: سحر نوقيق 

: کامیلیا صیحی 

: وجيه سمعان عبد المسيح 
: مصطقى ماهر 

: أمل الجبورى 

نعيم عطية 

: حسن پیومی 

: عدلى السمرى 

: سلامة محمد سليمان 


٥‏ - موت ارتیمیو کروث 
- الورقة الحمراء 
۷ »- خطبة الإدانة الطوياة 


۸ -القصة القصيرة (النظرية والتقنة) 
۹ --النظرية الشعرية عند إليوت وأدوتيس 


٠٠٠‏ - التجرية الإغريقية 


)۱ هوی قرنسا (مع ۲ ۰ ج‎ - ١ 
عدا الهتود وقصسصس آخری‎ - 0۲ 


۲ - غرام القراعتة 
٤‏ - مدرسة فراتکقورت 


٥٠‏ =- الشعر الأمريكى المعاصر 
- المدارس الجمالية الكيرى 


۷ - خسری وشیرین 


۹ =- الإيدبولوجية 
٠‏ - آلة الطلبيمة 


۲ - تاريخ الكثيسة 


٤‏ - شامیولنون (حياة مڻ تور) 


٥‏ - حکانات التعلب 


1 - العلاقات بين التينين والطمانبين فى إسراشل 


۷ -- فی عالم طاغور 


۸ - دراسات فى الأدب والثقافة 


۹ -- إبداعات أديية 


۰ -- الطریق 

- وضع حد 
۲ - حجر الشمس 
۲ - معتى الجمال 


٤‏ - صتاعة الثقاقة السوداء 


٥‏ - التليفزيون فى الحاة البومية 
1 - نحو مفهوم للاقتصاديات البيئية 


۷ - آنطون تشيخوف 


۸ -مختارلت من الشعر آلونانى الحيث 


- حگانات تسوب 
\A-‏ س قصة جاوید 
۸۱ - الدقی الأدبى الأمريكى 


كارلىس فوینٹس 
میجیل دی لییس 
تانگرند دورست 
إنريكى أندرسون إميرت 
عاطٰف فقضول 
رویرت ج. لیتمان 
قرنان برودل 

نخبة من الكتاب 

فيو لين فاتويك 

فقيل سلیتر 

نذخية من الشعراء 
جی آذبال وآلان وأودیت قیرمو 
النظطامی الگتوجیى 
قرنان برودل 

دیقید هوکس 

يول إیرلیش 
اليخاتدرى كاسوةا وأنطونيو جالا 
دوحنا الآسنوى 
جوردون مارشال 
چان لاکوتير 

آ . ن أفانا مسقا 
يشعیاهو ليقمان 
رایندرانات طاغور 
مجموعة من الؤلفين 
مجموعة من الميدعين 
میغیل دلیبیس 
فرانك بيجو 
مختارات 

وأتر ت . ستبس 
انیس کاشمور 

نوم تدتنڊرج 

هنری تروایا 

نحبة من الشعراء 
يسوب 

إسماعيل فصيح 


فتسنت . ب . ليتش 


: خمد حسانڻ 

: على عيد الرؤرف اليميى 
: عبد الغفار مکاوی 

: على إبراهيم على متوقى 
متيرة کروان 

: بشیر السیاعی 

: محمل محمل الخطابى 

: لیل کلقت 

: أحمد مزرسی 

: مى التلمسانى 

: عبد العزيز يقوش 

: بنشير السياعى 

: إبراهيم قتحی 

: حسین بیومی 

: زيدان عبد اليم زيدان 
: صلاح عبد العريز محجوب 
ت باشراف : محمد الجوهریى 
: ندل سعد 
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: سنهير المصادفة 
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: محمد محموڊ آیو غئير 
: شکری محمد عباد 
: شکری محمد عباد 
: شکری محمد عیاد 
: بسام ياسین رشید 


CG Û 


: دی حسي 
محمل محمك الخطايى 
: إمام عبد الفتاح إمام 


[Û Û Û 


: أحمد محمود 
: يجيه سععان عبد المح 
: جلال البنا 
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محمد حمدذى إبراهيم 
ت : سلیم عبدالأمیر حمدان 


ت ٠:‏ محمل بحلىی 


( 


۲ - العتف وألتبوءة 

۲ - چان کوکتو على شاشة السينا 
4 -القاهرة .. حالمة لا تتام 
٥‏ - أسقار العهد القديم 

٦‏ - معجع مصطلحات هیجل 


۷ - الأرضة 


۹ - العمى واليصيرة 
۰ - محاورات کونقوشدوس 
۱ - الکلام راسمال 

۲ =- ساحت نامه إيراهيم بك جا 


۲ - عامل المنجم 

٤‏ - مارات من التق الأجاو- أمريكى 
۹۵ -- شتاء A٤‏ 

- ألهلة الأخيرة 

۷ -القاروق 


۸ -الاتصال الجماهیری 

۹ -- تاريخ يهود مصر فى الفترة العثماثية 
٠٠‏ -ضحايا التتمية 

١‏ - الجانب الدينى الفلسقة 

۲ -تأرىخ التقد الأدبى الحديث ج٤‏ 
۲ - الشعر والشاعرية 

٤‏ - تأريخ نقد العهد القديم 

٠‏ - الجينات والشعوب واللغات 
١‏ - الهيولية تصمنع علما جديا 
۷ - لیل إقریقی 

۸ - شخمعدة العربى فى امسر الإسرائبلى 
۹ - السرد والمسرح 

۰ - متتوبات حکیم سنائی 
۱ - فردیتان دوسوسیر 

۲ - قصص الأمیر مرزيان 

۲ - مصرمتذ قوم تاتون حتی رحبل عد لمر 
4 - قواعد جدردة المنهج فى علم اللجتماع 
٥‏ -سیاحت نامه إيراهيم بك ج 
٣‏ - جوانب آخری من حياتهم 
۷ - مسرحیتان طلیعیتان 

۸ -رامولا 


و . پ ٠‏ یینس 

ریتیه چيلسون 

هانز إبندورقر 
توماس نومسن 
میخائیل آنوود 

الفین كران 

یول دی مان 
كونفوشيوس 

الحاج أبى بكر إمام 
زين العايدين المراغى 
بيتر أوراهامز 
مجموجة من ألتقاد 
إسماعيل فصدح 
قالنتين راسبوټتين 
شمس العلماء شبلى التعماتى 
إدوين إمرى وآخرون 
یعقوب لانداوری 
جیرمی سيبروك 
جوزایا رويس 

ریثیه وړليك 

ألطاف حسين حالى 
زامان شازار 

لویجی لوقا کاقاللی - سفوررا 


مرڙياڻ بڻ رستم بن شرويڻ 
ريمون قلارر 

نتوی جیدنز 

زين العابدين المراغى 
مجموعة من الؤلفين 

صمویل بیگیٹ 


خولیو کورنازان 
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؛ ياسين طه حافظ 

: فتحى الحشرى 

: دسوقی سعد 

: عيد الوهاب علوي 

: إمأم عبد الفتاح إمام 

: علاء متصور 

: يدر الدب 

: سعيد الغانمى 

: محسن سید فرچانی 

: مصطقی حجازى السيد 
: محمود سلامه عااری 

: محمد عبد الوأحد محمد 
: ماهر شفبق فرید 

: محمد علاء اللين متصور 
: أشرف الصياغ 

: جلال السعدد الحفتارى 
: إيراهيم سلامة إيراهيم 
: جمال أحمد الرفاعى وأحمد عبد اللطيف حماد 
: أحمد الأتصارى 

: مجاهد عبد المنعم مجاهد 
: جلال السعدد الحفنارى 
٠‏ أحمد محمود هویدی 

: أحمد مستجير 

: على يوسف على 

: محمد أبو العطا عبد الرؤوف 
: محمد أحمد صالح 

: أشرق الصيباغ 

: يوسقف عبد األفتاح قرج 

: محمود حمدى عيد ألغتى 
: يوسق عبد الفتاح فرج 
: سيد أحمد على الناصرى 
: محمد محمود محى أللين 
: محمود سلامه علاری 

: أشرق الصيباغ 

: اديه الینهاوى 

: على إبراهيم على منوقى 


۹ --بقايا اليوم کازو ایشجوری ت : طلعت الشاب 


٠‏ - الهيولية فى الكون باری دارکر ت : على دوسق على 

١‏ - شعرءة کقاقی جریجوری جوزدانیس ت : رفعت سلام 

٣‏ - قراتز کافکا رونالد جرای ت : نسیم مچلى 

۲۳ -العلم فى مجتمع حر بول فیرایتر ت : السند محمد نقادى 

٤‏ - دمار بوغسلافا یرانکا ماحاس ت : متى عبد الظاهر إيراهيم السيد 
٥‏ - حکاية غریق جابرییل جارنیا مارکث ت : السيد عبد الظاهر عبد الله 
٦‏ - رض الساء وقصائد أخری دیقید هریت لوراذس ت : طاهر محمد على البريرى 

۷ - السرم السبانی فی اقرن الابع مشر موسی ماردیا دیف بورکی ت : السيد عبد الظاهر عيد الله 

۸ - عم الجمالية وعلم أجتماع القن حاتت وولف ت : ماری تيريز عدد المسيح وخالد حسن 
۹ - مأزق اليطل الوىحدد نورمان کیمان ت : أمير إيراهيم العمرى 

۰ - عن الذباب والفثران والیشر فرانسواز جاکوب ت : مصطفی إیراهیم فهمی 

۴١‏ - الدرافیل خایمی سالوم بیدال ت : حمال أحمد عبد الأرحمن 

۳٢‏ - مايعد المعلومات توم ستیذر ت : مصطقى إيرآهيم فهمیى 

۳ - فكرة الاضمحلال أرثر هيرمان ت : طلعت الشایی 

٤‏ - الإسلام قى السودان ج. سینسر تریمتجهام ت : فؤاد مجمد عکود 

۲۵ - وان شمس تبریزی جا جلال الدين الرومى ت : إيراهيم الدسوقى شتا 

۲١‏ - الولابة میشل تود ت : أحمد الطب 

۷ - مصر أرض أالوادی رويان قىدين ت : عتانات حسین طلعت 

۸٨۸‏ - العولة والتحرير الانكتاد ت : یامیر محمد جاد الله وعربی مدیولی احمد 
٩۹‏ - العريى قى الأدب الإسرائيلى جیلاراقر - رأیوغ ت : تادنة سليمان حافظ وإيهاب صلاح قابق 
٠‏ - الإسادم والقرب وإمكانية الحوار کامی حافظ ت : لاح عبد العزيز محمود 

١‏ - فى اتنظار البرأبرة ك. م کویتز ت : اأيتسام عبد الله سعيد 

۲ - سبعة انماط من الفموض وايام إميسون دد ی جه کر اق 
۲۳ - تاريخ إسبانيا الإساهية (مج )١‏ أيفى بروفنسال ت : مجموعة من المترجمين 

٤‏ - الغليان لاورا إسکبيل ت : فادىة جمال األدين محمد 

٤٥‏ - تساء مقاتلاٹ إلبزايیتا ديس ت : توفيق على متصور 

٦‏ - قصص مختارة جابریدل جریا مارکٿ ت : على أيراهيم على منوقى 

۷ »- الثقافة الجماهيرية والحدائة في مصر ووأتر آرمدرست ت ؛ محمد الشرقاوی 

۸ - حقول عدن الخضراء أنطوتىو جا ت : عبد اللطبق عبد الحليم 

۹ - لغة التمزق دراجو شتامبوك ت : رفحت سام 

0٠‏ - علم اجتماع العلوم دومنىك فىنك ت : مأحدة أياظة 

o١‏ - موسوعة علم الاجتماع ج ١‏ جوردون مارشال ت باشراق : محمد الجوهری 

۲ - رأئدات الحركة النسوبة المصريه مأرجو بدران ت : على بدران 

۴ - تاريخ مصر القاطمية ل. أ. سيمينوق ت : حسن ببومی 

۲٤‏ - القلسفة دیف روینسون وچودی چروقز ت : إمام عبد الفاح إمام 


٥‏ - أفلاطون دیق روپنسون وجودی جروفز ت : إمام عبد القتاح إمام 


o1‏ - کارت 
۷ - تاريخ الفلسقة الحديثة 
۸ - القحر 


۹ - مختارات من الشعر الأرمنى 
٠‏ - موسوعة حلم الاجتماع ج٠‏ 
1 - رط فی فکر زکی تجیب محمود 
۲ - مدبتة المعجزات 

١‏ - الكشف عن حافة الزمن 

٤4‏ - إيداعات شعرية مترجمة 
٥‏ - روایات مترجمة 

1 - مدير الدرسة 


۷ - فن الروأية 
۹ - وسط الجزيرة الدريية وشرقها جا 


۷۰ - وط الجزیرةالعربیة وشرقھا ے٣‏ 
١‏ - الحضارة الغزيدة 

۲ - الأددرة الاثرية قى مصر 

۲۳ - الاستعمار والثورة قى اشرق الأرسط 
٤‏ - السبيدة بريارا 

۷۵ تہ س۔ إلیوت شاع وتاقدا وکاتبٔا مسرا 
1 - فون اسما 

۷ -الچيتات : الصراع من أجل الحياة 
۸ - الیدایات 

۹ - الحرب الياردة الثقاقة 

٠‏ »-من الأني الهندى الحديث والمعاصر 
١‏ -- الفردرس الأعلى 

٠‏ - طييعة العلم غير الطبيعية 
۲ -- السهل بحترق 

6 = زفقل م 

٥‏ - رة الخواجة حسن نظامى 
YA\-‏ - سیاحت نامه إُيراهيم بك e‏ 
۷ - الثقافة والعىاة والتظام العالمى 
۸4۸ - الفن الروائى 

۹ - دیوان منجوهری الدامغانی 
٠‏ -علم اللغة والترجمة 
١-للسرح‏ الإسبانى قى القرن العشرين جا 
۲١‏ - المسرح الإسبلتى قى القرن السشرین ج 


دیق رویږتسون وجودی جروقز 
وليم کلی رایت 

سير آذجوس فردزر 

جورنون مارشال 
زکی تجیب محمود 
إدوارد مندوا 
چون جریې 


هوراس / شلی 


أوسکار وآداد وصموئیل جونسون 


جلال آل احمد 

ميلان کوتدیرا 

جلال الدين الرومى 
ولیم چیفور بالجریف 
ولیم چيقور بألجريف 
وماس سی . ياترسون 
س. س. والترز 

جوان آر. لوك 

رومولو جلاجوس 

أقلذم مختافة 

فرانك جوتیران 

بریان فورد 

إسحق عظيموقف 
فرانسیس ستوټر سوندرز 
بریم شند وأخرون 


مولاتا عبد الحلیم شرر الکهنوی 


لويس وليبرت 

خوان رواقو 

بوریټددس 

حسن نظامی 

زين العابدين المراغى 
آنتونی کینج 

دیقید لودج 

بو ثجم آحمد بن قوس 
جورج موتان 
فرانشسکی رويس رامون 
فرانشسکو روبس رامون 


Û0 Û 
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۽ محمول سند أحمد 

- عيادة کیا 

: قاروچان کازانچیان 
باشراف : محمد الجوهرى 


۴ 
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: علي دوسف على 
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: عادل عبد لمتحم سویام 
: بدر الدین عرودکی 
: إبرأهيم الدسوقی شتا 


: صدری محمد حسن 
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: صدری محمد حسن 
: إيرأهيم سلامة 

: عنان الشهاوی 

: محمود على مكى 
: ماهر شفیق قرید 

: عبد القادر التلمسانى 
: أحمد قوزى 

: ظريف عبد االه 

: طلعت الشايب 

: سمير عبد الحميد 
: جلال الحفتاوی 

: سمیر حتا صادق 
: على اليمبى 

: أحمد عتمان 

: سمير عبد الحميد 

: محمود سلامة علاوى 
: محمد يحبى وآخرون 
: ماهر اأيطوطى 

: محمد تور اأدين 

: احمد زكرما إبراهيم 
: السيد عبد الظاهر 
: السند عبد الظاهر 
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۳ - مقدمة لاأدب العريى روجر آلان ت : نخبة من المترجمين 

٤‏ - قن الشعر يوالو ت : رجاء ياقوت صالح 

٥‏ - سعلطان الأسطورة جوزىف کاميل ت : يدر الدين حب االه الليب 
۹٦‏ - مکیٿ ` ودم شكسبير ت : محمد مصطفی ددوی 
۷ - فن التحو بين اليوتانية والسوريانية دیونیسیوس ڈراكس - يوسف الأهوانى ت : ماجدة محمد تور 

۲۹۸ - ماساة العید أو يكر تقاأوايلىوة ت : مصطقی حجازی اأسید 
۸۹ - ٹورة التکنولو چيا الحيوية جن ل. ماركس ت : هاشم أحمد فؤاد 

۰ - أسطورة برومٹيوس ما لويس عوض _ ت : جمال الجزیری ویهاء چاهين 
۰۱ - أسطورة برومٹیوس مج اويس عوض ت : جمال الجزيرى ومحمد الجندى 
۲ - فنجنشتین چون هیتون وجودی جروقز ت : إمام عيد الفتاح إمام 
۳ - ودا جين هوب ويورن فان لون ت : إمأام عيد القتاح إمام 

٤‏ .۰ - مارکس ریوس ت : إمام عبد الفتاح إمام 
م۰ - الجلد کروژدی مالابارته ت : صلاح عيد الصبور 

٦‏ - الصاسة - التقد الكانطى تاریخ چان - فراتسوا ليوتار ت : ثبیل سعد 

۲.۷ - الشعور دیفید بایینو ت : محمول محمد أحمد 
۰۸ - علم الوراتة ستيف جونز ت : ممدوح عبد المتعم أحمد 
۹ - الثڎهن واخ اتر خا ت : جمال الجڑیری 

٠۰‏ - ونج تاجی هید ت : محيى أألين محمد حسن 
۲ - مقال فى المنهح الفلسفی کوإنجوود ت : فاطمة إسماعيل 

٢‏ - روح الشعب الأسود ویم دی بویز ت : أسفد طيحم 

۲ - آمثال فلسطيتة خانو ان ت : عبد الله الجعيدى 

٤‏ - القن كعدم جيتس مينيك ت : هويد السباعى 

٥‏ - جرامشی فی العالم العریی میشیل بروندیتو ت تکامیلیا صیحی 

٠‏ ۳ - محاكمة سقراط آ. ف. ستون ت : نسیم مچلی 

۷ - بلا غد شیر لایموفا - زتىگيڻ ت : أشرق الصيا غ 

۴۸4 - الأب الروسى قى السنوات المشر الآخبرة ثخية ت : أشرف الصيا غ 

۹ - صور دریدا جايتر ياسبيفاك وکرستوقر نوریس ت : حسام تايل 

٠‏ - لعة السراح لحضرة التاج مؤلف مجهول ت : محمد علاء الدين منصور 
١‏ - تارىخ إسبانيا الإساحية مع ۲ء ع٠)‏ ىقى برو فتسال ت : تخبة من المترجمين 

۲ ~- وهات تر حدیثة فی تاریخ القن الفریی ‏ دیلیو. إیو‌جین کلینباور ت : خالد مفلح حمزة 

۴ - فن الساتورا! تراث دونانی قدیم ت : هاتم سليمان 

٤‏ - اللعب بالثار شرف آسدی ت : محمود سلامة علاوی 
٥‏ - عالم الآٹار قىلىپ بوسان ت : كرست دوسف 

- المعرفة والمصلحة خو خان فارما ن قر 

۷ س- مختارات شعرية مترجمة نخبة ت : توفدق على متصور 

۸ - يوسف وزليخة تور الدين عبد اأرحمن بن أحمد ت : عبد العزيز بقوش 


Û 


۹ - رمائل عند الاد تد هبور : محمد عيد إبرأهيم 


۰ - کل شىء عن التمثل الصامت 
۲١‏ - عندما جاأء السردين 

۲ - رة شهر الصل وقصص آخرى 
۲ - الإسلام فی بریطانيا 

٤‏ - لقطات من الستقيل 

٥‏ - عصر الشك 

٦‏ - متون الأهرام 

۷ - قلسفة الولاء 

۸ - نظرات حائرة وقصص أخرى من الهند 
۹ - تاریخ الأدب قی ایران ج٣‏ 
۰ س- اضطراي فى الشرق أ لأوسط 
٤١‏ - قصائد من رلکه 1 
۲ - سلامان وأيسال 

۲ - العالم البرجوازى الزائل 
٤‏ - الوت فی اأشمس 

٥‏ “- الركض خلف الَرّمن 
TOE‏ 

۷ »- الصبية الطائشون 

۸ - اقسوق الأراون فی الاب الترکی جا 
۹ س“ دليل القارئ إلى التقافة الجادة 
٠‏ - ياتوراما الحصاة السيأحية 
۱ - مبادئ المنطق 

۲ - قصائد من كقافىس 

٢‏ - القن الإسلمى فى الأعاس (هضسيتم 
Tol‏ - القن الإسلامى فى الأندلس (نياتية) 
٥‏ - التيارات السياسية فى أبران 
١‏ - اليراث المر 

۲ - متون هیرمیس 

۸ - أمتال الهوسا العامية 

۹ - محاورات بارمنندس 

٣١٠‏ - أنثرويولوجيا اللقة 

١‏ س- التصحر : التهديد والمجابهة 


۲ - تلمیذ يأیتیرج 

١‏ - حركات التحرر الأفريقى 
٠٤‏ - حداثة شکسبیر 

٥‏ - سام باریس 


T1‏ تساء يركضن مع الذثاب 


مارقن شېرد 

ستیفن جرای 

نیل مطر 

آرثر س. کلارك 
نأتالی سارویت 

نصوص قديمة 

جوزایا رويس 

على آصغر حكمت 
بیرش بیریبروجلو 
رایٽر ماریا رلکه 

نور الدين عيد الرحمن ين أحمد 
تادين جورديمر 

ډيتر يلانجوه 

دونه ندائی 

رشاد رشدی 

جان کوکتو 

محمد قؤاد کوپریلی 
آرثر والدرون وآخرين 
أقلام مختلقة 

جوزایا رويس 
قسطنطین کقافیس 
باسیليو بابون مالدونالد 
باسيليو باون مالدوټالد 
حجت مرتضی 

بول سالم 

نصوص قديمة 
أفلاطون 

آندریه جاکوب ونویلا یارکان 
آلان جردنجر 
هایترش شبورال 
ريتشارد جيرسون 
إسماعيل سراج الدين 
شارل یودلیر 
کلاریسا بتکولا 


G0 6G CG ÛC Û Û Û Û 


Û Û 


& Û 


0 


{Û Û Û 


Û 


: سامی صلاح 

: سامية دياب 

: على إبراهيم على منوقى 
: یکر عباس 

: مصطلقی فهمی 

: قتحى العشرى 

: حسن صادر 

: حمد الأنصاری 

: جلال السعيد الحفتاوى 
: محمد علاء انين متصور 
ب رى لف 

: حسن حلمی 

: عبد العزيز بقوش 

a maa 
ec E 

: يوسف عبد الفتاح فرج 
: جمال الجزیریى 

: بكر الحلى 


ت : عبد الله أحمد إيراهيم 


1 
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: نعيم عطية 
: على إبراهيم على منوقى 

: على إبراهيم على منوقى 

: محمود سلامة علارى 

: بدر الرفاعى 

: عمر القاروق عمر 

: مصطفی حجازی اأسيد 

: حبيب الشاروتنى 

: الى الشرييتى 

: عاطف معتمد وآمال شاور 
: سيد أحمد فتع الله 


: أحمد عمر شاهين 


٠‏ صیری محمد حسن 
٠‏ تجلاء بو عجاج 
: محمد أحمل حمد 


: مصطفى محمود محمد 


۷ - القلم الجرىء اة 
۸ - المصطاح السردى جبرالد برنس 


- الرآة فى أدب جيب محفوظ فوزية العشماورى 
٠‏ - الفن وأالحياة فى مصر الفرعونية كليرلا أويت 
١‏ - التصوفة الاواون فی الأب الترکی ج٣‏ محمد فؤاد کویرىلى 


۲ - عاش الشباب وانغ مينغ 
۳ - کیف تعد رسالة دکدوراه آمیرتی ایکوی 
٤‏ - ايوم السادس أذدرده شديد 
6 - الخلود ميلان كوندىرا 


- الفضب وأحلام السنين نخية 
۷ - تاریخ الآدب فی إيران ج٤‏ على أصغر حكمت 


۸ - المسافر محمد إقيال 
۹ - ملك قى الحدقة ستل باٹ 

٠‏ - حديث عن الخسارة ‏ - جوتر جراس 
۸۱ - اساسیات االغة ر. ل. راسك . 


4 - القصص التى بحكها الأطفالسوزان إتجيل 
٥‏ - مشتری العشق محمد علی پهزادراد 
٦‏ - داعا عن التاریخ الأبى السو جانيت تود 

۷ - غنات وسوذاثات چون دن 

۸ - مواعظ سعدی الشیرازی سعدی الشیرازی 
۹ - من الأب الباكستانى المعاصرتخية 

٠‏ - الأرشيقات والمدن الكبرى نخبة 

١‏ - الحافلة اللناكية ا ن 

۲ - مقامات ورسائل آنداسبة فرناندی دى لاجراتخا 
۲ - فی فلب الشرق ندوة اويس ماسيندون 
٤‏ - القوى الأريع الأساسية فى الكون بول ديقيز 


٥‏ - الام سیاوش إسماعيل قصيع 
1 - السافاك تقی نجاری راد 
۷ - تیتشه لورانس جين 
۸ - سارتر قعلیب تودی 
۹ - کامی دعقید ميروقتس 
۰ - مومعو مشیائیل إتده 

١‏ - اارياضیات زيادون ساردر 


- هوکنع ج . ب . ماك ایفوی 
٤٣‏ -رية الطر والملابس تصنع التاس تودور شتورم 


٠٤‏ - تعوبذة الحسى ديفيد إبرام 
٠٥‏ - إيزابيل أندريه جيد 


٦‏ -المستعریون الاسبان فی القرن ۱۹ مانويلا ماتتاناررس 
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: البراق عبد الهادى رشا 
: عاید خزندار 

: فوزّبة الحشماوى 

: فأطمة عدد الله محمود 

: عبد الله أحمد إيراهيم 

: وحيد السعيد عبد الحميد 
: على إبرأهيم على منوقى 
: حمادة إيراهيم 

: خالد دى اليرند 

: أنوار الخراط 

: محمد علاء ألدين متصور 
: يوسىف عبد الفتاح فرج 

: جمال عيد الرحمن 

- شيرين عيد السلام 

: رانا إيراهيم دوسقف 

: أحمد محمد تادی 

: سمير عبد الحميد إبراهيم 
: ایزاییل كمال 

: یوسف عبد القتاح قرج 

: رهام حسين إبراهيم 

: بهاء جاهين 

: محمد علاء ادبن متنصور 
: سمير عبد الحميد إبراهيم 
: عثعان مصطفى عثمان 
: متی الدرویی 

: عيد اللطيف عيد الحليم 


: هاشم أحمد محمد 

: سليم حمدان 
:عحمود سلامة علاری 
:إماح عبد القتاح إمام 
:إمام عيد القتاح إمام 
:إمام عبد ألقتاح إمام 
: باهر الجوفرى 

: ممدوح عبد المنعم 

: ممدوح عبد المنعم 

: عماد جمين يکر 


ت ء حمادة ايراهيم 


ت 


: جمال أحمد عبد الرحمن 


۷ -الفب آلإسبانى للعلمر يتلام کتليه 


۸ - معجم تاريخ مصر 
۹ء - اتتصار اأسعادة 


٠‏ خااصة القرن 


١١‏ - همس من الماضى 

۷ - تاریخ اسای اساھ ہے ۰٢‏ ج) 
۲ - أغنات المنقى 

٤‏ - الجمهورية اأعالية للآدأب 


£10 -“ صورة کوکي 


1 - ميادئ التقد الأدبى والطم والشعر 
۷ء - تاریخ التقد الى الصیث جه 
TA‏ سدلمدات قفرمو افحاكة فى عر اعت تة 


٠‏ - العصر الذهيى لإلإسكندرية 
۰ - مکرو میچأس 


١‏ - الولاء والقيادة قى المجتمم الإسلامى 
۲ - رطة لاستكشاق أفرىقا جا 
۲ - إسراعات الرجل الطىف 
٤ء‏ - لوائح الحق ولوامم العشق 
٤٦‏ - الخقاقيش وقسس أخرى من آفقانستان 
¥ -— ناتدىراس الطاغرة 

۸ - الخزانة ألحقىة 


۹ - هیجل 
۰ -کاتط 
١‏ - فوكى 
۲ - ماکاقلی 
٢‏ ¬ جۆېس 
٤‏ - الرماتسة 


٥‏ - توجهات ما تعد الحداخة 
١‏ - تاريخ الفلسفة (معح١)‏ 

۷ - رحالة هندی فی بلاد الشرق 
۸ - بطلات وض حاءا 


٤٤٠‏ - قواعد االهجات العريية 


أقلام مختأفة 
چوان قونشرکنج 
برتراند راسل 
کارل یویر 

جینیقر آکرمان 
افی روقتسال 
ثاظم کے 
ياسکال کازانوفا 
فریدریش دورتیمات 
.اء ر تشار و 
ردنيه ويليك 

جين هائو‌ای 

ڃون ماريو 

فواتیر 

روی متحدة 

نور الدين عبد الرحمن الجامى 
محمود طلوغعی 

یبای إنکلان 

محمد هوبك 

ليود سینسر وآندرزجی کروز 


کرستوفر واثت وأندزجی کلیموقسکی ` 


کریس هیروکس وزوران جفتيك 
باتريك کیری وآوسکار زاریت 
دیقید ذوریس وکارل فلنت 
دونکان هیٿ وچودن بورهام 
تیکولاس زریرج 

فردريك کویلستون 

شیلی النعمانی 

إيعان ضياء الدين بيبرس 
صدر الدين عينى 

کرستن بروستاد 


۲ - حتشيسوت (الرآة القرعونية) فوزية أسعد 


١‏ - اللغة العريدة 


کیس نرستیع 
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: نخبة 


: طلعت شاهين 
: عنان الشهارى 
: إلهامى عمارة 
: الزوأوى بقورة 
: أحمد مستچير 


: محمد البخارى 

: آمل الصبان 

: أحمد كامل عبد الرحيم 

: مصطقی بدوی 

: مجاهد عيد المنعم مجاهد 

: عبد الرحمن الشيخ 

سيم میلى 

: الطيب ين رجب 

: شرف محمد کیلانی 

: عبد الله عبد الرازق إيراهيم 
: وحيد النقاش 

: محمد علاء الذين متصور 

: مجمود سلامة علارى 

: محمد علاء الدرن منصور وعيد الحفيظ يعقوب 
: ریا شایی 

: محمد أمان صاقى 

: إمام عيد القتاح إمام 

: إمام عبد القتاح إمام 
ع م 

: إمام عبد القتاح إمام 

: حمدی الجایری 

: عصام حجازی 

: ناجی رشوأن 

: إمام عبد القتاح إمام 

: جلال السعيد الحفتاورى 

: عايدة سيق الدولة 

: محمد علاء اأدين منصور وعبد الحفبظ يعقوي 
: محمد الشرقاویى 

: ماهر جویچاتی 

: محمد الشرقاوى 


٤ ٤‏ £ - آمريكا اللاتينرة : الثقاقات القديءة 
ہ٥‏ - حول وزن الشعر 

٤٤٦‏ - التحالف الأسود 

۷ - نظرية الكم 

۸ - علم نفس التطور 

- الحركة النسائية 

٠ء‏ - ما يعد الحركة النسائية 
١ه٤‏ - القلسفة الشرقة 

١‏ - ليثين والثورة الروسية 


ه٤‏ - القاهرة : اقامة ملعتة حديثة 
٤۵ ٤‏ - خمسون عامُاً من السبنما الفرثسة 
٥ء‏ - تاريخ القلسفة الحديثة (مج 5) 
٤٥٦‏ - ا تتستی 

٤0۷‏ - التساء قى القكر السياسى القربى 
۸ - المورىسكون الأتدلسىون 


٤٥۹‏ - تحو مقهوم لاقتصاديات للوارد الطبيمية 
٠‏ - القاشية والتازية 

١‏ - لكان 
۲ - طه حسين من الأزهر إلى السوربون 
۳ - النولة المارقة 

٤‏ - ديمقراطة القلة 

٥‏ - قصص أالدهود 

٦‏ - حکایات حب وپطلولات فرعوښية 
۷ - التقفكر اأسياسى 


وریت سدجوريه 

پرویذ اتل خاناری 

آلکسندر کوکیرن وجیقری سانت کلیر 
ج۔ پ. ماك ایفوی 

دیاان ایقانز - آوسکار زاریت 
مجموعه 

صوفیا فوکا - ریبیکارایت 
ریتشارد أوزڍورن / ورن قان لون 
ریتشارد إیجناتزی / اوسکار زاریت 
جان لوك ارتو 

رینیه بریدال 

قردريك کورلستون 

مریم جعقری 

سوزان موالر وکين 

خولیو کارو باریخا 

ستوارت هود “ ایتا جانستر 
داریان ایدر - جودی جروقز 

عبد الرشيد الصادق محمودى 
وبليام بلوم 

میکائیل یارنتی 

لویس جتریرج 

فيولين فانويك 

ستيقين ديلي 


Û 


Ll Û Û Û Û Û Û 
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: صالح علماتی 
: محمل محمد دوخس 
: أحمد محمود 

: ممدوح عرد المتعم 

: ممدوح عبد المتعم 

: جمال الجزیری 

: جمال الجزیرى 

: إمام عبد القتاح إمام 
: محى الدين مزيد 

: حليوم طوسون وفؤاد الدهان 
: سوزاڻ ظيل 

: محمود سيد أحمد 
: هود عرزت محمد 
ا ا 
: جمال عبد الرحمن 

: جاال أليتا 

: إمام عيد القتاح إمام 
- إمام عد الفتاح إمام 
: عيد الرشيد الصادق محمودى 
: كمال السد 

: حصة متيف 

: جمال الرفاعی 

: قأطمة محمود 

: ريع وهبة 


طبع بالهيئة العامة لشثون المطابع الأميرية 
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